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قبل" الحرب العالمية الاولى كان نصف ؛ العرب في الاستعمار . 

تلك اخرب لح ضع الياقرن من العرب لاستعمار مياشي او د هم 
دوبلات كانت شكال من اشكال الاستعمار الحديث , أما العرب 
أنفسهم فكانوا في تلك الفتثرة, التي نت الحرب العالمية” الاولى كملا" 
بشرية” الا يقل لما ني الميزان الدثالي ولاقيمةة ا في تاريخ الحضمارة .وأما 
الافراد” الذين كانوا يتتهتضون مرة” بعد مرة » من قبل" ومن بعد ؛ ليوحدرا 
صفوف الامة العربية فلم يُكدتّب لهم" النجاح كاملا 4 اقلق أن مهو 
الأمه أنفسهم كانوا لا يزالون عاجزين عن الاستجابة للدعوة الى التحرر 
والتقد م . 


ونحن نرجو أن يعمّل” الزمن” والعلم” عملا ني الأمئّة العربية المعاصرة 
تسم الوعي في نفوس أهلها وينجّم القادة” المخلصون في جمّع الأمة على 
المجهاد » فيسلك” العرب في طريق الحرية ليبدأوط عمراً من” الاستقلال 
الصحيح ثم ثم" بتصبحوا أمّه" ذات نت تقئل بالغ في الميزان الداؤلي وذات قيمة, 
نعالة ل ريخ المتقصارة . 

فإلى الأمة العربية المتحفرة ة في كل مكان إلى نبفة. أصيلة ٠‏ وإل 
المُخلصين من قادة. العرب حي كانوا من أجزاء الوطن, رن الكبير ؛ أهدي 
هلا الكتاب الذي ولد" ف إبان الثورة العر بية دمع | استقلاكر الخزائر وي 
غسرة من الكفاج. الذي نرجو أن يحمّم العرب على لوغ آنالهم . 


مهت 


غرض هذا الكتاب أن يتتبع تاريخ الفكر عند العرب في بيثاته الطبيعية 
والاجتماعية منذ نشأته الى أيام ابن خلدون . ومع أن الفكر نفسه لا يكون عرياً 
ولا افرنجيا ‏ ولا شرتباً أو غربياآً » فان المفكترين أنفسهم لا يستطيعون عادة 
أن ينفلتوا من قيود بيثاتهم . من أجل ذلك تتأثّر آراء المفكر بعوامل” من البيئة 
الطبيعية والاجتماعية » فاذا نحن “قلنا : تاريخ الفكر العرربي» أو تاريخ الفكر 
اليوناني » أو تاربخ الفكر الحندي ء فاننا لا تقد النسبة الى ابلشس ولا الى 
الدولة ؛ وائما نقصد الاشارة الى العوامل الاجتماعية . وتاريخ الفكر عند 
العرب كان مثالا" صحيحاً لهذه الحقيقة : ان الفاراني تركي والغزّالي فارسي 
والمعري عربي وابن باجنه فرنجي والمهدي بن تومرت هرغي من البربر » ومع 
ذلك فقد كتبوا كلهم باللغة العربية واتّفقوا في أشياء” ثم اختافوا في أشياء . غير 
ان اتغاقهم وخلافهم لم يكو نا بعامل من اللحنس الذي كانوا ينتمون في الاصل 
اليه ؛ بل بعواملٌ من البيئة والعصر الذي عاش كل واحد منهم فيهما وبعناصٌ 
شخصية من الاستعداد الفطر ي لايد" الجنس فيه . 

وتعلق الفارابي وابن سينا بأفلاطرن وأرسطو » وبين ذبنك وهلين بعد" 
المشرقين وسبعة قرون ؛ ثم مس" ابن حزم العربي نظرية المعرفة مسا صحيحا 
قبل حمانوثيل كنط مع الذي جاء بعد ابن حزم بثمانية قرون أو تقل قليلا . 
وكذلك يسط ابن خلدون العربي الافريقي فلسفة الاجتماع قبل مونتسكيو وتارد 
ودوركهايم الفرنسيين الاوروبيين بثلاثة قرون أو تحمسة قرون . وان البراهين 
الي جاء بها الغزالي المسلم الاسيوي للدفاع عن الايمان قد تبناها القديس توما 
المسيحي الاوروبي : ان البراهين الي كسَبّت للغرّالي” لقب حلجّة الاسلام 


. 


قد كسبت تتوما الاكوبي لقب قديس. 

والفكر حركة عقلية لا تحري في التاريخ مستقلة . وكما أن القمر مثلا” لا 
بحري في سماء الأرض مستقلاة عن القوى الخاذية في الشمس والأرض والكواكب 
الاأخمّر » فان المفكر أيضاً لامكن أن يجري وتحداً في مَعرل عن الحركات 
الاجتماعية الي تنشئط من كل" جانب. 070 1 

ان أثر الباطئية بارز جدأ في فلسفة الغزالي » كبما كان لسلطان الفقهاء 
وفورات العامة أثر بالغ في تفلسف ابن طفيل وابن رشد 0 
أوْليمْت الاحوال السياسية اهتماماً يستحقه أثرها في الحركة الفكرية . ثم 
م أجعل الفلسفة قاصرة على الالميات » وال و اد روارف 
د لله فور يق الفلسفة عندنا عادة . 

والحطة في هذا الكتاب أن تأتي خصائص الأعصر ثم تليها التراجم التابعة 
لكل" عصر » متوالية ” على وفيات أصحاما . اذا ذكرت العصر بدأت بايجاز 
أحواله السياسية ثم أتيت بمخصائصه الفكرية . بعدئذ آني بتراجم العلماء والفلاسفة 
منسوقة نسقاً تاريخياً على سني الوفاة . ثم يكون هنالك رجال لا يمكن أن تكمل 
صورة العصر الا اذا ذكروا أو ذكر نفر منهم ؛ إلا أن هولاء قد لا يبلغون 
في تاريخ الفكر الى ان تفرد لكل" واحد منهم ترجمة » أو لا يكونون ممن 
هم فلاسفة أو علماء على الحصر . فالخطة أن أورد هولاء مع - خصائصهم 
موجزة” في الفصل الذي يتناول صورة العصر أو في فصول لاحقة مستقلة 
أسمنيها أعقاب الحركة الفكرية في العصور المعينة . في هذه الفصول قد يرد اسم 
الرجل مع سطرين أو ثلاثة أسطر أو أربعة » أو مع صفحة أو صفحتين أو 
أكير ‏ أحياناً . 1 

أما في فصول التراجم فتأني الترجمة موجزة قدر الإمكان » ثم تأتي أسماء 
الكتب الي هي لصاحب الترجمة مع ذكر خصائص صاحب الترجمة ومقامه 
في تاريخ الفاسفة قبل تبت كتبه أو بعده . ثم يأني مجمل فلسفته موجزة أو 
مبسوطة بقدر ما له من آراء معروفة تتعلّق بالموضوع الذي نحن بسبيله . ثم 
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لاا بد" أحياناً من شيء من المذتارات تكثر أو تقل" بحسب طبيعة البحبٍ 
الماروق ويحسب الناجة الى التمثيل على أغراض العالم أو الفيلسوف. ‏ + 

وم أشأ أن أجعل هذا الكتاب نآ قاموسياً بأسماء العلماء والفلاسقة أسردها 
سرداً آليّآ يستوعب القسم الأعظم من أصحاب التراجم على سبيل الاحصاء . 
ان مثل هذه الثبوت موجودة ئي كتب كثيرة مثل امار العلماء التفطي وطبقات 
الاطباء لابن ألي أصسية وحكماء الاسلام للبيهقي » وفي طبقات الم لصاعد 
وَوفيات الأعيان لابن خلكان . ثم انك واجد مثل هذه الثبوت في تاريخ 
الآداب العربية لحورجى زيدان . أما اذا اردت الاستيفاء القامومبي لأسماء 
العلماء والفلاسفة فانك ستجد ذلك عل أوفى ما يمكن أن يصنعه واحد تعاونه 
جماعة من الدارسين في كتاب المستشرق الالمالي كارل بروكلمن ( تاريخ 
الادب العربي ) أو ني كتاب المستشرق الاميركي جورج سارطون ( مقدمة 
الى تاريخ العلم ) أو في كتاب المستشرق الفرنسي اللغة ألدو ميالي ( العلسسم 
العربي ودوره في التطوّر العلمي في العالم ) . إن غاية كتالي هذا أن عرض 
الآراء ثم ينقد”ها أحياناً ٠‏ وأن يرى صلة بعض الاراء ببعض وصلتها بالاتنجاه 
الفكري ما أمكن . 

ولعل" القارىء يلاحظط أحياناً أنني خصصت صاحب الرجمة يعدد من 
الصفحات أو أوردت له عدداً من النتصوص اكير مما تقر له عادة : كما 
نرى مثلا” في ترجمة المعري وفي ترجمة ابن الفارض وترجمة ابن عربي . لقد 
فعلت ذلك لشهرة هؤلاء وأمثالهم أحياناً 

ولعل القارىء سيلاحظ أيضاً قلة الحواشي وقلة أسماء المراجع في هذا 
الكتاب. ان عدداً كبيراً من فصول هذا الكتاب قد ظهرت من قبل موسعة في 
كتب مستقلة كأبي العلا المعري واخوان الصفا وابن باجته » وكان كل شيء في 
تلك الكتب مقيدا بالحوامي تقييداً وافياً » فأثبت في هذا الكتاب ما لا بد" 
منه من تلك الحواشي .ثم ان الحواشئي غايتها أن ترد القارىء الى التبّت ما 
اخنتثلف فيه » وأنا لم أرط في ذلك . وأما المراجع لمواصلة البحث فأنبت 
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منها ما وصلت إليه يدي . ثم إنني أحببت أن ادرس نخصائص الفيلسوف ني 
المرتية الاولى من كتبه هو لا من أقوال أصحاب المراجع » وممّ ذلك فاني 
كنت أثبت عدداً من أقوال أصحاب المراجع حيناً بعد حين مقيئّدة بمظاتها. 

وني ثنايا النراجم آتي بأسماء نخبة من مولفات صاحب الترجمة ‏ سواء 
أكانت تلك المؤلفات باقية لنا كلها أو كانت قد ضاعت كلها أو ضاع 
بعضها . وفي كثير من الاحيان أشير الى محتويات هذه المولفات إشارة عارضة 
أو إشارة فيها تفصيل كبير ؛ وربما كان قسم كبير من ترجمة المفكتر استعراضاً 
لآرائه في كتبه » كما نرى مثلا” في ترجمة الغرّالي (ص 447 وما بعدها ) 
وي ترجمة ابن طفيل (ص 75" وما بعدها ) . 

ثم إنّي رأيت أن أضيف الى كل فصل سواء أكان دراسة لعصر أو 
أو ترجمة لمفكتر ‏ عدداً من. المصادر والمراجع يرجم إلبها القارىء اذا 
أراد التوسع في أمر معيّن أو أراد المطالعة العامة . والطريقة في ذلك أن 
أقدام المصادر في السرد على المراجع . أما المصدر فهو الكتاب الذي ألفه 
صاحبه وتناول فيه العصر الذي عاش هو فيه » أو هو الكتاب الذي ألفه 
صاحب الترجمة نفسه . أما المرجع فهو كتاب ألّفه صاحبه عن عصر سبق 
أو عن مفكر سابق . 2 

ولقبر اقتصرت عموماً على المصادر والمراجع المتعلقة بالعصر أو المفكتر 
المخصوصين تعلقاً مباشراً قدر الامكان » ولم أخرج الى الكتب العامة 
( إلا في -الكتب الي تأتي بعد العصور » لأن العصر نفسه يكون متعداد 
الأأوجه فوجب أن تكون المصادر والمراجع للأعصر متعدّدة ابلوانب أيفا ) . 

أما المصادر والمراجع المتعلّقة بالمفكترين فاكتفيت منها بالكتب الي 
ألّفها صاحب اللرجمة ثم” بقيت وطبعت . وربّما ذكرت من كل" كتاب 
طبعة واحدة » وربما ذكرت علدداً من الطبعات ‏ اذا كان ذكر ذلك 
يفيد في البحث » أو لأتيح للقارىء أن يصل الى طبعة منها على الاقل . 
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والصورة الي ذكرت عليها كتب المفكر هي الآنية عموماً (راجع » نحت . 
ص 45١‏ » مثلا ) : 
رسالة الغمران » القاهرة ( مطبعة هندية ) 1 م؛ ( نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها ) 1447م ؛ 
( نشرا عائشة عبد الرحمن )» القاهرة (دار المعارف) 19517 م؛ 
( تجديد خليل هنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) 1958 م . 
ملقى السبيل ( عي بنشره حسن حسي عبد الوهاب ) » دمشق 
( مطبعة المقتبس ) 78" ه. 
ان كتاب «رسالة الغفران » وكتاب «ملقى السبيل » لألي العلاء المعري 
لأنهما يجيئان مباشرة بعد ترجمته ( فلا ضرورة لاثبات اسمه بعد عنو اهما 
للدلالة على أنه مولّفهما ) . 
أما الاسم الذي يأني بين هلالين بعد اسم الكتاب فهو امم ناشر الكتاب 
أو الواقف على نشره أو مصحّحه الخ . وقد لا يكون للكتاب ناشر معروف 
أو مصحّح مشرف على الطبع . أما اسم البلد (القاهرة » دمشق » الخ ) 
فاسم المكان الذي طبع فيه الكتاب . وأما ألاسم الذي يلي امم البلد بين هلالين 
فهو اسم المكتبة أو المطبعة أو دار النشر الي .توت طبع الكتاب . وقد لا 
يكون هنالك أيضاً دار نشر أو مكتبة أو مطبعة معروفة تولّت نشر الكتاب . 
ثم يأني تاريخ النشر . ولقد توصت على أن أثبت بعد كل تاريخ حرفا هو 
ه (دلالة على السنة اللجرية ) أو م ( دلالة على العام الميلادي) . وقد يأني 
التاريخان معاً » وقد لا يكون على الكتاب تاريخ ابد . 
ونلاحظ في كتاب ورسالة الغفران » أنه طبع مراراً في أماكن ممتلفة 
وأنه قد أشرف على طبعه محرّرون مختلفون . 
وبعد المجيء يجميع الكتب المطبوعة لصاحب الترجمة » بحسب ما وصل 
اليه علمي أو “جهدي » تأتي الكتب التي ألفها المولفون عن المفكر . والعمل 
هنا أشد صعو بة . إنّي قد ألزمت نفسي أن آني فقط بالكتب الب ألّفت أي 
صاحب الترجمة على الحصر ولم أنخط الى الكتب الي ألفت في جماعة منهم 
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وائي الرحسة :م إذا كانت الكتب المأتفة في صاحب اللرجمة 
المخصوصة كتبا كثيرة وعل مستوبات مختلفة من الحودة فقد سمحت لنفسي 
بالتدختر أثبت ما أجتهد ني قيمته . ول أبكأ الى مقال في مجلة الا عند الضرورة : 
اذا كان المقال جيسداً قيّما . على أذي لا أدعي أنّي استنفدت ما جاء في 
المجلا"ت العلمية من المقالات الحباد القيمات . 

وبعد » فان ذكر هذه المصادر والمراجع انتما هي للاشارة والدلالة وليست 
للاستنفاد . م م شه 

وكذلك يلاحظ القارىء أنني مقتصد جداً في إبداء وأي . أن الفلسفة 
الاسلامية لا تزال الى اليوم في حاجة الى عرض صحيح : الى معرقة آراءر 
الفلاسفة أنفسهم قبل أن تعرف آراءنا فيهم » وهذا الذي كنت أحاوله . 
على أن هذا لم يمنع من ايراد شيء من النقد أو الترجيح ولا من الاستشهاد 
بأقوال نفر من القدماء وامتاخرين ٠‏ . 


لا ريب في أن الدراسات في الفلسفة الاسلامية قد كشّرت » كما كثر نشر. 
الاصول الفلسفية . ويجب أن يقال إن عدداً غير قليل من هذه النشور والدراسات 
جيّد جد » ولكن” حاجتنا لا تزال ماسة » قبل البدء بالتفلسف الاصيل » 
الى استكمال تلك النشور والدراسات والى عرض صحيح واف لاراء فلاسفتنا . 
وكذلك بحسن أن يشار الى أن فلاسفتنا قد بسرّعوا في اللحانب العلمى من الحركة 
الفكرية ( في الرياضيات والفلك والطب ) أكثر مما برعوا في ابكانب النظري 
( في المنطق وما وراء الطبيعة ) » ولكن عناية الدارسين كانت داثماً منصرفة 
الى الحانب النظري (في المنطق وما وراء الطبيعة ) » غير أن نفراً منا قد 
عسوا أخيرا بابحانب العلمي'. أما ني هذا الكتاب فاحانب العلمي لا يزال 

١‏ ان هذا الكتاب « تاريخ الفكر العربي » : صورة لاجهود الي بذلت ؛ 
وتلك الحهود تعلّقت باللحائب النظري أكثر مما تعللقت بابلانب العملي . 
(0) صدر للمؤلف : ه تاريخ العلوم عند العرب » بيروت ( دار العلم 
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؟ ان الفلسفة الاسلامية بلغت أوجتها في العصور الوسطى الاوروبية يوم 
كان الدين هو الخط الفاصل بين الافراد والجماعات » ويوم كان الدين هو 
الغاية” المقصودة” من ححياة أولثك الأفراد وتلك الجماعات : لقد كانت غاية” 
التفكير » ني الاسلام والنصرانية » ان يتنّجه التفكير الى الدفاع عن العقيدة والى 
السلو ك بحسب ما تقضى تللك العقيدة . 

ويحسن أن أذكر أن ما ذكرته أنا ني هلما الكتاب من باب العلم لم يكن 
دراسات أصيلة » فان ذلك الباب بعيد جداً عن بابي . غير أنني قد اعتمدت 
قِ ذلك دراسات لغير ي من أهل الاختصاص » وأرجو أن أكون فهسمآ 
وأميئآ للا نقلت عنهم » وان كان هذا لم يمنعني من أن أفسّر بالنزر اليسير مما 
أعلمه من ذلك العلم بعض” ما قاله أولئك العلماء . 

وأنا أعتقد أيضاً أن القارىء سيلاحظ عدداً من الَّهنات والموات والاخخطاء 
ووجوه النقص في هذا الكتاب » من حيث الماد”ة” المجموعة” أحياناً ومن حيث 
الشكل” المختار أحياناً . وليثق القارىء أنتي أدرك من ذلك شيثا كثيراً . ولو 
أن مولفا أراد ألا يحرج كتابه الى الناس الا بعد أن يَخَلُو هن كل نقص 
وححطأ وهفوة وهنة لما خخرج الى الناس كتاب قط ! 

وهنالك غاية لا يد" أن أختم بها هذه المقدمة الموجزة : ان نفراً مسن 
الموؤلّفين العرب في موضوع الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية » لا 
ذهبون مذهب العلم في تأليفهم : يمخلطون العلم بالسياسة وبالعاطفة والمصلحة . 
ويقولون ني الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية » غير قول الحق. وان 
هله الفلسفة عندهم مرة تقليد » ومرة متخلفة » ومرة رجعية ؛ كما يقول 
نفر من الافرنج . ان هذا الكتاب يريد أن يرد اكال ذي محق” حقته ؛ ولعلته 
فاعل » ان شاء الله . 

فعسى أن أكون قد وفيت بما شرطته على نفسي وقدامت للقارىء صورة 
صحيحة قدر الامكان قريبة ما أمكن القرب للفكر العرني ني أعصره الي 
مرت . وعمى أن يكون في ذلك حافز الى أن يَخْْطوّ الفكر عند العرب في 
المستقيل القريب كما يخطو في أيامنا هذه عند غير العرب . 
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١‏ يوس 7 واس © جو 


نعريفها 

اختلف تعريف الفاسفة في اثناء العصور ء ففي العصور القديمة لم تكن 
الفلسفية” سوى البحث في العلوم الطبيعية . ثم اتسع مدلولها حتى شَملت 
جميع المعارف الانسانية . واخير؟ استقر المتأخرون على ألا" تقتصر الفلسفة” 
على علم دون علم ولا ان تنناول جميع الوجوه في كل علم » بل ان 
تعالج طبيعة الوجود والقوانين السائدة فيها والصلات بين اعيان الموجودات » 
وان تتناول ايضا أسس” السلوك والمعرفة . وعلى هذا تكون ١‏ الفلسفة علم 
مبادىء الوجود 2١١ ٠‏ , 

وعرف الفارابي الفلسفة تعريفاً لغويا في الاكثر حينما قال ( طبقات 
الاطبنّاء ؟ : 174 ) : « امم الفلسفة يوناني ومعناه إيثارٌ الحدكثمة . والفيلسوف 
معناه الموثر للحكمة . والموثر للحكمة هو الذي يجعل الوكدد” من -حياته 
والغرض من عمره الحكمة ؛. ثم ان له تعريفاً الفلسفة أوجز وأدل” هو 
( الجمع بين رأني الحكيمين ١‏ ) : «الفلسفة حداها وماهيتها أنها العلم 
با موجودات بما هي موجودة ٠‏ '"''. 

أما ابن سينا فعراف الفلسفة تعريفاً معنوياً شاملا” حينما قال ( تسع رسائل 
١‏ : (الحكمة صناعة نظر يستفيد منها الانسان تحصيل” ما عليه الوجود 
كله في نفسه وما عليه الواجب مما ينبغي أن يكسبه فعلله لتشرف بذلك 
نفسه وتستكمل » وتصير عالاً معقولا مضاهياً للوجود » وتستعد للسعادة 


.1 1 عهسدمطءع[] .أع/ا (1) 
)02( راجع ايفاً ,. ١‏ 769 11 ( ..لع له 2 ) .101 .عوك 


1,7 تاويخ الفكر المرني ل1(؟) 


القصوى بالآخرة ؛ وذلك مسب الطاقة الانسانية ». 

وأما ابن رشد فأوجز في تعريفها وجعلها معرفة الصلة بين الموجود 
وبين موجدده حينما قال (فصل المقال ١07‏ ) : «فعل الفلسفة ليس 
شيثاً اكثر من النظر في الموجودات من جهة دلالتها على الصانع .. 
وكلّما كانت المعرفة بصنعتها أتم” كانت المعرفة بصائعها أتم” » 


غابتها 

ولافاسفة غاية” واحدة : البحث عن الحقيقة . وعلى الباحث عن الحفيقة 
ان جرد بحثه من الغايات الصغرى من عاطفية واجتماعية ومادية : عليه 
ان ينطلق في البحث على سمت واحدر معيان ثم يقبل” ما يودايه اليه 
نه مهما كانت النتيجة” الي سيفل النها: 


أنواعها وأقسامها 

تساهل بعضهم في إطلاق ادم الأنسفة ذلى فنون تمت الى الملسفة 
بصلة أو لا نمت إليهد» فقالوا : الفأسففة الدسية رز الفلسفة الاخلاقية » والعاساة 
الاجتماعية ... وفلسفة الموسيقى وما إلى ذلك . على أننا نود" أن نتناول 
الدين” والاخلاق والاجتماع من نواحيها المطلقة » وان ا هذه النواحي. 
كلها متطويةة” في الفلسفة عموما . وهكذا نعي نحن هنا بالفلسفة الفلسفة” 
العقلية وحداها . 

وتقبّل العرب التقسيم اليوفاني الفاسفة وجعاوها اربعةة” أقسام. : الرياضيات 
والمنطق ‏ والطبيعيات والالحيات . والفلك” والموسيقى داخلان في الرياضيات . 
أما قوى النفس (أي الحواس” وعملية التفكير ) ففي الطبيعيات . وأما 
أصل” النفس ومصيرها فمن الإليئّات » وان كان ابن سينا قد أشار اليهما 
في الطبيعيات (النجاة )٠١ 6٠‏ وفي الألحيات (النجاة /اا14- 
4 ). 
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كلمة فلسفة 
ان كلمة «فلسفة ؛ متأخرة في تاريخ التفكير الانساني . هي يونانية 
الاصل منحوتة” من «فيلو » بمحنى محب او صديق و وصوفيا؛ بمعنى 
الحكمة. ولتّد كان المستعمل في اول الامر كلمة وصوفيا» وحدها. 
فإ نكلمة ه صوفوس - الحكيم » قد اطاقها هوميروس في الإلياذة « على النجار 
البارع ؛ (صانع السفن ) . على انها أطلقت ايضاً على كل بارع ني فن ما . 
ثم استعظم العقلاء ان يُسَمنُوا احدآهم « صوفوس > حكيما ؛ فجعاوا 
سونة « فيلو صوفوس ع صديق الحكمة وسرت ب إلا ان هذا 
الآسم كان يدل” اوله” على ومبذيب التفس » » م سجاء فيثاغرراس وت 
.هق . م . ) فيقال إنه أول من سمى الفلسفة على الحصر بهذا الاسم ١١‏ . 
الفلسغة والعلم 
تتناول الفلسفة الناحية” النظرية من البحث في مظاهر الوجود . اما العلم. 
فهو الانتفاع بالنتائج الصحيحة الي وصلت اليها الفلسفة . حينما كان الاقدمون 
يتكلمون على تركيب الادة من الذرّات او من العناصر كانوا يتفلسفون ؛ 
فلما استطاع المعاصرون لنا ان يستخدموا الطاقة الذريّة في أغراض الخرب 
والسلم أصبحوا علماء . 
الفيلسواف 
على اننا نحن اليوم لا نسمي المفكر «فيلسوفاً » إلا" إذا امتاز بأريم. 
خصائص"” : 
ان يبحث عن الحقيقة يمنا محرداً ؛ 
ان يكون بحشّه هذا نظرياً شاملا” لمظاهر الوجود كلها ؛ 
ان يجري هو ني بحثه على أسس من المنطق الموينّد بالبراهين ؛ 
)١(‏ الفهرست 49" مم . 2 1 وءسروطه1]0 
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4؛ ‏ وان يُوجد” «نظاماً » متماسكاً خاصاً به » ثم يستطيع ان يفسر 
لنا بهذا النظام مظاهر الوجود . 

أما اذا فقد المفكر خاصة” من هذه اللتصائص فهو حك ). 

نشأة الفلسفة 

نشأت الفلسفة من متجرييئن مهمئين في الطبيعة البشرية : الفنضول 
والوف من الموت . أما الفنضول فقد دفع الانسان” الى ان يتساءل عن 
اسباب المظاهر الطبيعية » فاستيقظ العقل” الانساني لما حوله وحاول الانسان 
أن بوجد لاعماله وسلوكه نظاماً ثابع ؛ وهكذا نشأت الفلسفة الطبيعية . اما 
الملوف من الموت فقد اعطانا فلسفة ما وراء الطبيعة : حيئما ادرك الانسان 
ان الموت سيقطع حياته في هذه الدنيا عزّ عليه ان يصير الى العدم فأخل يبحث 
قي نفسه عن مصيره بعد الموت وعن القوة الي تسيطر عليه هنا وفيما بعد . 
وكذلك احب ان يعرف الغيبة فنشأت العرافة والكهانة » وجعل الانسان 
يتعبّد لكل ما يمخاف منه » فعبد” مظاهر الطبيعة اللحائحة كالانهار الكثيرة 
الفيضان والصواعق والحيّات الموذية” والسباع المفترسة والأختيلة الغريبة 
(كالشياطين ) 

ولا شك في ان هذا كله نشأ في زمن بالغ في القدم وقبل بعئة الانبياء 
عليهم السلام . 

الفلسفة القديعة 

نعي بالفلسفة القديمة الفلسفة” اللي ازدهرت قبل ظهور الاسلام » 
في الشرق وف الغرب . 

اما الفلسفة الصحيحة في الشرق فكانت قليلة جد » ذلك لأن الدين كان 
آذ من النفوس مأخذه » فلم يستطع المفكرون الشرقيون ان يقوموا ببحث 
. معزول عن الدين ي نفوسهم . وهنالك سبب آخخر » هو اهتمام الشرقيين 
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بالبحث العلمي في العلوم المختلفة كالفلك والطب والرياضيات » وهذا 
جعلهم علماء لا فلاسفة . على ان المنود” وحد هم قد مالوا الى شي ء من 
التفكير النظري والى ميئل نظام للعالى مبني' على « الشتمول » . 

اما في الغرب فاننا لم نر هذا التفكير النظري إلا عند اليونان ؛ فلا 
الرومان » ولا الشعوب الشمالية فيما بعد » اهتموا بالفلسفة إلا بمقدار 
اهتمامهم باليونان انفسهم . 

ازدهار الفلسفة في اليونان 

لازدهار الفلسفة في اليونان عاملان : عامل" خارجي *وعامل داخلي . 

اما العامل الحارجي فهو احتكاله اليونان بالمدنيات الشرقية » فقد كان 
الطب والمهندسة والري مزدهرة” في مصر ء وكان الفلك خاصة مزدهراً 
في العراق . وكذلك حمل الفينيقيون الأحرف الحجائية من الشرق الى اليونان 
وحملوا معها ورق البترّدي فساعدت الكتابة' على نضج التفكير وعلى انتشار 
نتائجه . ولقد ثم" احتكاك اليونان بالشرق من طريق التجارة ومن طريق 
الرحلات العلمية خاصة » فان ثاليس اول فلاسفة اليونان قد زار مصر ؛ 
وزار العراق في الأغلب . وكذلك تعلم فيثاغوراس في مصر من الكهان . 

واما العامل الداخلي فراجع الى البيثة اليونانية في ذلك العهد : لا اطل” 
القرن السادس قبل اليلاد (99ه ق .م. ) كانت اليونان قد ازدهرت 
سياسياً واقتصادياً واصبح لها مستعمرات منثورة في حوض البحر المتوسط . 
على ان المهم في الموضوع ان الفلسغة اليونانية لم تنشأ في شبه جزيرة اليونان 
نفسها » بل في المستعمرات اليونانية على السواحل الغربية من آسية الصغرئ 
حيث كان السكان قليلٍ الاحتفال بالآلة المتعددة ء فلم تكن تلك الالهة 
تملك عليهم عواطفتهم او تتضرفهم عن التفكير . فما ان" خطر لحولاء ان 
يتعسربوا بالحكرافات عرض " الحائط حبوى نشأت بينهم حركة د 
أمامهم مجال التفلسف . 


لف 


قيمة الفلسفة اليوفائية 
نحن ندرس الفلسفة اليونانية بتوسع ظاهر لآن فيها قيمة” ذاتية وقيمة” 

أما قيمتها الذاتئة فتتمثّل في ما بلي : 

() إنها دور من أدوار الفكر الانساني » 

(ب) إن" فيها عبقرية” في كشف المشاكل الانسانية ثم ابتكاراً في معابلة 
تلك المشاكل وتجرداً عند البحث في تلك المشاكل » كما كان فيها منطقآً 
في المعالحة وثقابة” نظر في جميع الأمور سواء” ما وقع منها وراء الحعس 
وفوق طور العقل أو ما وقع منها في نطاق الحس والعقل في الخياة الانسانية 
الواقعة . وكان في الفلسفة اليونانية عموم” » فهي لم تتناول جانباً واحداً 
من جوانب الحياة أو عدداً من تلك ابخوانب » بل تناولت جوائب الحياة 
كلها . 

(ج) كان الفلاسفة اليونانيون يَسْلّكون سلوكة واعياً. إن السلوك 
العملي في الحياة لم يكن عند الفلاسفة اليونانيين تقليداً عملياً لغيرهم ولا 
اندفاعا عاطفياً مم أوهامهم : بل كان موتفاً إيجايياً معينآً : ان السلوله 
عندهم كان نتيجة” للعلم العام بالقواتين وللمعرفة الخاصة بأمور اللنياة 
المفردة . كانت العفة عندهم عللمآ ومعرفة كما كان الفسق عندهم علما 
ومعرفة - ومثل ذلك العدل والظلم وأشباههما . ولا سكل سقراط وقيل 
له : ما بالمنا نرى رجالا" يعترفون الخير وَيعملون شرا ؟ قال : ذلك 
لأن عالمهم ظن وليس يقينآ ! قصد سقراط أن” هولاء كانوا يظئون 
أن ما يعملونه كان يرا . 

هذا السلوك الواعي أخرج الفلاسفة اليونانيتين من الوثنبة العقلية الي 
كانت مستعبدة لليونانيّين عامّة الى التفكير المستقل” الذي وضع العقل 
الانساني أمام حقائق الحياة . 


فنا 


(د) وكان الفيلسوف اليوناني يحيا كما يفكثر :لم يكن مت فرق” 
بين تفكيره النظري الثالي وبين سلوكه العمل الشخصي في الحياة . ان سقراط 
قد آثر أن يشرب السم" على أن يعود” عن رأيه الذي كان يراه ني الدبمقراطية 
الفاسدة » الي كانت سائدة في المدن اليونائية في أيامه » بل هو لم يقيل” 
أن يسكت على الاقل' عن تنبيه الناس الى ما كانوا غافلين عنه من فساد 
تلك الددعقراطية . 1 

وهكذا لم تبق” الفلسفة اليونانية فلسفة” أفراد. أو جماعة أو شعب ء 
بل أصبح لا بذلك طابع إنسافي عام . 

أما في الحانب النسبي فإن” الفلسفة اليونانية كانت مَعلمآ من المعالم 
الكبرى الي انطلقت منها الحضارة البشرية والثقافة الانسانية في طريق 
تطورهما : 

(أ) ان جميع الدّظّم الاوروبية متحدارة” من الفلسفة اليونانية : ان 
جميع النظم المثلى في التفكير والاجتماع مستمداة من فلسفة أفلاطون » 
كما أن جميع النظم الماد بة ترجع الى فلسفة أرسطوطاليس . 

(ب) ان الفلسفة اليونانية قد ساعدت على حل عدد من المشاكل 
التي اعترضت الانسان في حياته الطبيعية والنفسية والفكرية والحلقية . 

(ج) ثم لا يجوز أن ننسى أن اليونان كانوا أول” من بسلل” المعرفة” 
تان ان العلوم والمعارف كانت عند الامم القديمة وكلفا على الكهنان 

يَضِتّون بها على المماهير ومن هم فوق ابكماهير أيضاً . فلمًا استطاع 
اليوثانيٌون أن يصلوا الى هذه العلوم والمعارف » من الامم القديمة أو بالتفكير 
المستقل » بذلوها للناس -جميعاً . 

(د) أما فيما يتعذق بالعرب خاصة فان العلم اليوناني من قبل" والفلسفة 
اليونانية من يعد كانا عاملين مهمتين قٍِ تنظيم التفكير العرلي وفي تطوره ‏ 
ولقد أجال العرب عبقريتهم في راث اليونان الفكري كما كان اليونان 


وف 


قد أجالوا عبقريتهم في تراث الامم القدعة . 

على أن هذا كله لا يدعو الى أن 'نغلمض” أعيتنا عن اللمطوات الي 
خطاها التفكير الشرقي قبل" اليونان وبعد اليونان والتي كان ها أثر” بارز جد”آ 
في عدد من جوانب الفكر العرلي . من أجل ذلك يرى القارىء ي هذا 
الكتاب فصلا" كبيراً في الفلسفة القدعة 37 . 


أدوار الفكر العربي 

يق بخ التفكير عند العرب في أربعة أدوار : 

)١(‏ تفشح العقل العرلي ( منذ اللخاهلية الى أواسط العصر الاموي ) ع 
ويتمثل في 5-0 والشعر الحكمي , وق الامثال والوصابا والخطب 
مما نراه في التراث الجاهلي” والاسلامي عموماً وعند عامر بن الظرب وطرفة 
ابن العبد وزهير بن أ سملم والأحنف بن قيس والإمام علي وعبمران 
ابن حطان والطرماح بن حكم . 

(؟) حسن الامنتزاج بين الفكر والعاطفة ( في النصف الثاني من العصر 
الأموي ) » وعشّله نشوء المذاهب الكلامية كالإرجاء والاعتزال ثم تبلور 
مذاهب الشيعة ومذاهب الحوارج . وعتاز هذا الدور بالمنطق الضطربي المبي 
على التساول الحكيم وعلى المقارنة بين الآراء . وم أن الدافع الى التفكير 
في هذا الدور كان الحّميّة الدينية والدفاع عن الرأي الشخصي والرأي 
الحزبي السياسي ٠‏ فإن الرّغبة في معرفة الحق وفي الافتناع قبل الاعتقاد 
كانت دأب أصحاب هذه المذاهب . 

() امتزاج التفكير الاسلامي بالتر اث الاجني بعد اتّساع حركة 
النقل من اليونانية خخاصة ومن الحندية والفارسية أيضاً . في هذا الدور بدأ 
التنظيم الصناعي في الفكر الاسلامي » واجتمع المفكرون المسلمون من عرب 


[639) راجع » تحت » ص 7.٠‏ وما بمدها 5 


>34 


وفرس ورك وسريان ويونان على بناء الثقافة الاسلامية في الرياضيات 
والفلك والطبيعيات وني الفلسفة الماورائية . ومع أن اشتغال هولاء المفكرين 
كان في الفلسفة الخالصة أكثر » فان جهودهم في حقل العلوم الرياضية 
كالخبر والفلك ثم في العلوم الطبيعية كالكيمياء والطب كان أجدى . وعتد” 
هذا الدور نحو ثلاثة قرون » من اشتهار الكتدي بعد انتقال الحليفة المأمون 
من مرو الى بغداد سنة ام (419م) حى وفاة الغزالي سئة ه٠هه‏ 
(١١1لام).‏ 

(4) ذروة التفكير العقلي والاجتماعي » وقد مثلها فلاسفة المغرب 
من ابن حزم المتوقى سنة 485 ه (54١1م)‏ الى ابن لدو المتوقى 
سنة 8١مه‏ (05١؟4١م).‏ 

ويسحسسن” أن نلاحظ أن هذه الادوار لم تتعاقب تعاقباً فاصلا” » فإن” 
علم الكلام امتد حبى شغل ابن حزم في الاندلس » كما أن شُغيئْج الفلسفة 
الصحيح بدأ أيضاً مم ابن حزم الذي توفي قبل الغرّالي يخمسين سنة . 
ثم تأتي بعد هذه الأدوار حقبة" طويلة لا تدخل في نطاق الكتاب الحاضر . 


التصواف والفلسفة 

والتصوّف في الأمبل ليس من الفلسفة . ولكن با أن نفراً كثيرين من 
المتصوفة المسلمين قد تناولوا أغراضاً فلسفية واضحة م مزجوا بعضها 
بعناصر من التصوّف ء كان من المنتظر أن نتكلم على سلوكهم وآراتهم 
في هذا الكتاب » ولكن باعتدال . 


ماذا لسمي هذه الفلسفة ؟ 


ليس من الحق ان نسمي ) فلسفتنا يونانية » وان كان أبرؤ مصادرها 
وأوسع مجارمبا وأوضح مظاهرها يونانية”» لأنها لم توخل عن اليونان جتملة” 
ولم 7 بق بق" على ما كانت عليه عندهم . 
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وكذلك لا يجوز لنا ان نُسْميها شرقية لأن هنالك فلاسفة” في الصين 
واليابان والمند وايران لا تعالج فلسفتهم هنا ؛ وهنالك امثاللهم في المغرب » 
في إفريقية والاندلس » نعالج فلسفتهم ولا نهملها . 

ثم اننا نواجه معّضلتين اذا حاولنا ان نسمّيها عربية أو اسلامية . 
اجل » ان هذه الفلسفة مكتوبة باللغة العربية ولكن كثيرين من رجالها غير 
عرب » بل هم 'فرس كالغزالي او 'ترك كالفارابي ؛ ولا شك ني ان للترك 
والفرس أساليب تفكير تختلف حسُب بيثاتها وحاجات أقوامها من أسلوب 
التفكير العربي . واذا كانت الفلسفة تقوم على التفكير » فكيف بسحن" 
انا ان سمي هله الفلسفة عربية والقسم الوافر » بل الاوفر » من اصحابها 
ليسوا عرباً . وكذلك اذا أحببنا ان نسمسيها إسلامية اضطررنا الى ان نتناول 
بالمعابلحة جميع ما كتبه الفلاسفة المسلمون في لغامهم المختلفة كالهندية والصينية 
والفارسية والتركية والأوردية ؛ ونحن في الواقع لا نعالج الا القسم المكتوب 
باللغة العربية . ثم ان هنالك نفرا ساهموا في تكوين هذه الفلسفة ولم يكونوا 
مسلمين » بل كانوا نصارى اويبوداً او صابئة » فكيف يح" لنا ان نسمتيها 
اسلامية ؟ 

غير أننا اذا رَجَعنا الى كتب القوم ونظرنا في ما قاله علماء الغرب وما 
وعلماونا خصوصاً » وجدنا أنهم جميعاً قد عدوا العللم” الآني في المرتبة 
الاولى بين سائر اقسام الفلسفة ثم جعلوه الغاية من كتبهم وقداموا للبحث 
فيه المقدمات المختلفة" (تسع رسائل وما بعدها وخصوصاً 7 ولا)ع 
بل إنك إذا قرأت ما كتبه ابن خخلدون أيقثت ان جميع ما طرقه العرب 
يكاد ينطوي حت علم ما بعد الطبيعة أو «علم الإليات »2 فهو يقول 
( المقدمة 151١-41٠١‏ ) في علم الإلحيات إنه « علم ينظر في الوجود المطلق : 
فأولا" في الامور العامة الحسمانيات والروحانيات من الماهيات والوحدة 
والكتيرة والوجود والإمكان وغير ذلك » ثم ينظر في مبادىء الموجودات 
وأنها روحانيات » ثم في كيفية صدور الموجودات عنها ومرائبها » ثم في 


كا 


احوال النفس بعد مفارقة الاجسام وعدها الى المبدأ ؛ وهو عندهم علم 
شري ... 6 

ومن الذين ذهيوا الى ما نذهب اليه وقالوا ما أرادوا بصراحة لا مزيد 
عليها رجل من “غرناطة كان معاصراً لابن باجنه وصديقا له » اسمه ابوالحسن 
علي" بن" عبد العزيز » ألّف و مجموعاً ؛ من أقوال ابن باجه الفلسفية ومهد 
لا بمقدمة قال فيها : ذأما. .. العلم الإلحي . .. (فهو ) ذلك العلم الشريف 
الذي هو غاية العلوم ومتتهاها ؛ وكل ما قبله من المعارف فهو من أجله 
وتوطئة له (طبقات الاطباء " : 57) ؛. 

فاذا كانت ١‏ الإلهيات ما بعد الطبيعة » اعظم” علوم الفلسفة ؛ واذا 
كانت الغاية من الإلحيات الي عالحها الفارالي وابن سينا وابن باجه وابن 
'طفيل واكفاوهم اسلامية اولاه” وآخراً وظاهراً وباطناً » اذا كان هذا اذن 
كله كذلك لم يكن ثمت بدا من ان نعتبر هذا الانجاه كما اعتبره الذين وضعوه 
ورّضوا به ء ثم لم يكن لنا مفر من ان نسمي هله الفلسفة الي كتبت باللغة 
العربية ١‏ الفلسفة الاسلامية ». 


للمطالعة والتوسع 

كتاب الفهرست لابن النديم ( طبعة فلوغل ) » أعادت طبعه 
بالتصوير مكتبة خياط (بيروت ) 19454م. 

- الفكر الفلسفي في ماثة سنةء أشرفت على إخراجه هيئة 
الدراسات العربية في الخجامعة الاميركية » يروت ؟65ؤ5ام. 

- التعريفات للجرجاني 

تسع رسائل لابن سينا » قسطنطيتية ( مطبعة الحوائب ) 1194 ه. 

مقدامة ابن شخلدون ء» بيروت ( دار الكتاب اللبناني ) » 
الطبعة الثانية .1١951‏ 

تاريخ حكماء الاسلام لظهير الدين الببهقي ( عني بنشره 


مف 


ونحقيقه محمد كرد علي ) )؛ دمشق ( مطبوعات المجمع العلمي 
العرلي ) 1"56 مع- 1515 , 
إخخبار العلماء بأخبار الحكماء القنبطي 
5 الملل والدحل للشهر ستاني 
معاني الفلسفة » تأليف أحمد فؤاد الأهواني ؛ القاهرة ( دار 
احياء الكتب العربية ) 1441 م . 
العقل والوجودء تأليف يوسف كرم » القاهرة (دار 
المعارف ( 16 ع. 
نظريّة المعرفة والموقف الطبيعي للانسان ء» تأليف فواد زكريًا , 
القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 1951 م . 
الفلسفة الميتافيزيقية » تأليف ألبير ناهر » القاهرة ( مكتبة الانجلو 
المصرية ) بلا تاريخ ه 
نخرافة الميتافيزيقيا » تأليف زكي نجيب محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ١981"‏ م . 
فلسفة القيم ؛ تأليف ريون رويه ( تعريب عادل العوا ) دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) بلا تاريخ . 
أمسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » الطبعة الثائية » القاهرة 
6ل ., 
.قعتطا1 قسعة نمأولتاعة 4ه ونمعموم ه8007 
6011108٠‏ +6غأه1 قهة (1911) .لع .ا 11 ,معتممسوائع8 متمعومملعووءمة 
ملسهملاما! متلعده ممه 
1953 معلقطء1/!؟ رقسقتائاءه:18 عوققه) 106 
5 1960 88215 ,6ناوللتمملءرزعنةء 6هوه20ه1 لهورت 
كأتققة معصصول نز ,نوومهامطءزقمح مهمه ترزطامموه[1لطط كه لإعقسم 111 
( .ذخ .5 .لآ , .نمهاة ) ععاوممملن 


ا ااهطء5 م1 .2 نط روإطاومقملتط2 604 هققنلوجم1عزعدة تمعاطوقوهنة - 
165 5721 28189 ,لسار 


]! | ! | آ 
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مكآء86 .70 .نآ 29 ,لإقتددوم1 لتقعتطدهووتتام 


رآ80 تسقطوءطة4 زط ,لإطوهةمللطم 04 معناء28م لنة معطا قط1؟ 
.6 انه م21 


721617 رتتعع1 .ة .1 .7 زط قتسع3781 [قعتادم2ةه[الطم 01 1150029 ىل 
,1950 اه" 


.30 عزنملا 1161 ,للة11 ١/7.‏ .18 69 ,مسعزوره لموأطدهوم1اط2 
89188 .© ءة 59 برنإطدهع0لأطم 02 مدمتاوعتاي أقتمةتعمفسنة منا' 
,3 1020033 


ويلحق ببذه كتب في المنطق وعم النفس والدين . 
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الملسفة العديمة 


يبدو أن التفكير القديم قبل" اليونان قد بلغ ذروة” من النضج وخصوصاً 
في العلوم التطبيقية . وما بناء الأهرام والتحئيط ونظام الري في مصر » وما 
الأثورات الفلكية ثم نظام الأقنية بين د جلة” والفرات في العراق » وما 
هياكل الحند والصين وصناعاتهما والطبقات الدينية والاجتماعية الباقية فيهما 
إلا دليلا” على 'نضج التفكير وعلى اتتّصال ذلك النضج زمنا طويلا” في جميع 
أجراء العالم القديم . ثم إننا نعلم على القطع أن الفلاسفة اليونانيين الاولين 
أمثال ثاليس وفيثاغوراس قد تلقُوًا علومهم الحندسية والفلكية في مصر 
غالبا وني العراق أحياقا . 

غير أن الامم القديمة كانت خاضعة في الدين والسياسة لطبقة من الكهنان 
المستغلين للدين في سبيل السلطة . من أجل ذلك كتموا علومهم حتى لا 
تصل الى العامة فتضيع سلطتهم هم . فلمنًا انقرضت طيقة الكهنان انقرض 
علمها معها » بعد أن كان ذلك العلم قد تقهقر في ذاكرة الكهان دهراً 
طويلا”. أما اليونان فكان من خدماتهم للفكر ولتاريخ الفكر أنهم بذلوا 
العلوم والفلسفة من يستأهلها من تخبة الناس وممن هم دون النخبة أحياناً , 
فعاشت آراوهم ومذاهيهم الفلسفية بعدهم وورثتناها نحن منهم . 

وقد كان لأهل فارس” والهند آراء يحاولون أن يربطوا بها بين الدين 
وبين نشأة العلم . ولذلك تقرب هذه من أن تكون فلسفة » وخصوصاً لتأثيرها 


١و‎ 


في كثير من المفكرين فيما بعد. 

كان للانسان القديم حتضارة" ( أسلوب في المعيشة ) مختلفة" من حضار. ' 
اليوم وأقل" تنوعاً وأبسط مظاهر وأبعد عن اللطف ني المعاملة والدقة في 
الصناعة والرفاهية في العيش . على أن جميع القضايا الي لا تزال تتشغلنا 
الى اليوم » كاللغة والدين والأسرة ومظاهر و 0 
غير أن الانسان القديم كان يعيش عيشة فيطرية في نطاقر ضيّى من عالمه 
لمادي وعالمه الروحي معاً : كان يحسب أن جميع هذا ال-1 مخلوق أ- . 
فالشمس والقمر والأمطار والصواعق والكسوف واللشوت: والحيوانات. 
والأشجار كانت مجعولة آه : كانت الصواعق خرن وكان اششمر 5 
له في اليل وكان المطر و..!ة” لاسقائه ثه وسقي “رمه » كما أن امه 
المطر عقوية” له . ثم تجسمت الطبيعة للانسان لقطري كان حي يتح 
في كل" وجهة » حي أنه كان لو عثر حجر لتخيل أن ذا الحجر ذ.' 
قد أراد به ص 

سِ يعرف الانسان” الاوّل قانون السببية . فكان يريد أن يه ' 

والمسيب الآني ؛ لكل" حادث ؛ إنه لم يكن يسأل بعلا : ما الذي أح.ب. 
الرعد ؟ - بل كان يسأل : من ذا الذي أحدث الرعد . وريّما سأل عن 
الرعد » لاذا حدث ؟ وكيف حدث ؟ ومن ن أبن جاء ٠‏ والى أبن يذهب ؟ 
ل ليعرف طبيعة الرعد وصلة الرعد بالعالم الطبيي الذي محدث © . 
بل ليطلم -في رأيه- على صلة ذلك الرعد يضه مو وعلى تأثير ذلك 
الرعد على حياته هو . ثم" ان الانسان الفطري كان ضعيفاً في الحسبن » 
قاصراً في كشف الحقائق » جاهاد” للأسباب الفاعلة في عالم الطبيعة » فحمله 
ذلك كله على أن يمن بالسرافات وعلى أن يميل الى المبالغة في كل” ثبيء . 
ومن هنا ميل أن العالم مملوء بالارواح الشسريرة الغائبة عن بصره والقادرة 
على إبذائه . 


فنا 


الوجود والإله 

كان أصل الوجود غامضاً في ذهن الانسان الفطري . وكان الوجود 
نفسه» في رأي الانسان الأول ع محدوداً ضيقاً لا يزيد على بيثته هو وما 
يراه في بيثته هو من الأرض والماء ثم تلك الرقعة من السماء الي تعلو 
المكان الذي كان يعيش فيه . 

ونظر الانسان الفطري الى نفسه ورأى أنه يسيطر على بقعة من الاارض 
وأن له أسرة” فتخيّل لهذا العالم كله حاكماً مستبد”أاء وهكذا خطرت له 
فكرة وجود الله . وجعل الإنسان الفطري لله ولادة عجيبة ) فقال مرة 
إن الله خرج من الماء الذي كان يلأ الوجود ثم صنع تلّة (ني وسط هذا 
الماء) وجلس عليها ؛ وقال مرّة أخرى إن بقرة” بيضاء” خرجت من بر 
ليل ثم ظهر الله منها . وكذلك تخي الانسان الفطري أن لله أسر 5" وأولاداً 
يتولّوْن أمور العام . 

آدم والعسام 

والله هو الذي خلق آدم ( الانسات الأول ) : صضع شخصه م تفخ 
فيه روح (ريحاء تفسا). والبشر كلهم جاعوا من هذا الانسان الذي 
هو أب للناس كلهم . 

وشعر الانسان الفطري أنه مرتبط بهذا العالم المُحيط به خاضع' لإرادة 
الله ولأحكام النجوم » نحيط به عوامل الطبيعة فتنسيء إليه في الأكثر 
وتحسن اليه في الافل . 

الأسرة والدين 

كان نظام الاسرة يقل سلطة القوي على الضعفاء : كان الأب القوي 
سيد" المرأة والأطفال الصغار في الأسرة ؛ وكان القوي بين أسياد الآسر 
ينقل سلطته الى المجتمع . ومع الأيام يتصبح هذا المتسلّط رهبة" صحيحة 
في نفوس اللخاضعين له حبى يصبح لهم ذلك ديئاً (عادة ) . 


نض 


الحياة والموت والآخرة 

نظر الانسان الفطري إلى نفسه فوجد أنه ثيب المحسن وينعاقب المسيء 
من أولئك الذين يبسط سلطته عليهم . ثم وجد أن ثمّت أشخاصاً لا سلطةة 
له عليهم فتخيّل (قبل” أن تأتي الأديان” السماوية ) آآخرة” يسحاسب 
الله فيها أولئك الأششخاص” فيعاقب الظلمين (له ولأمثاله ) ويثيبه هو 
وأمثاله ( من المظلومين ) . 

ثم عر على الانسان الاول أن تننتهي حياته في هذه الدنيا فاعتقد أن 
الموث انتقال قتسري من مكان الى آآخر يحيا فيه حياه ثانية دائمة » فكان 
أهل المت يقيمون الاتم امتهم ثم يدفنونه في مكان حصين ويدفنون 
معه الأشياء التي كان يستخدمها في حياته لأنه سيحتاج إليها في حياته الثانية . 
وكذلك كان الانسان الأول يزور أمواته ويقوم بالمراسم عند قبورهم لاعتقاده 
أنهم يشعرون بما يبديه نحوهم . 


الأحلام والسحر 

واعتقد الانسان الفطري أن الأرواح تتزاور في أثناء نوم أصحابها . 
تم ان أرواح الأموات تأتي في الأحلام إلى الأأحياء فتفضي إليهم بشيء 
من الأخبار الماضية أو اأقبلة » أو تنصح لهم بأمور وتحذرهم من أمور . 
وا اعتقد الانسان الأول أن المدارك الروحانية الغائبة عن الحس يمكن 
أن تلحدث آثاراً مادية في البشر خاصّة نشأ عنده ممدارك السحر . 


خراجت مصر من العصر الحجري بالكشف عن معدن الشجاس 
يي صحراء سيناء » نحو عام ودوم ق.مء وكانت الحضارة والثقافة قد 
بلغتا فيها مبلغاً كبيراً ثم أثرتا في أديان وفلسفات للامم المعاصرة لمصر 
يومذاك . 


لذن تاريخ الفكر المررني ط ؟ (7) 


الوجود والعام 

الوجود الأول كان النون » والنون هو الاء الاصلى المحيط ومصدر 
كل" شيء » ومنه وجد أتوم الخالق الأكبر من تلقاء نفسه . لما ظهر أتوم 

من النون صنع تلّة وأظهرها من قلب الماء مم استقر عليها وبدأ ختلق” العالم . 
ولفظ أتوم » في أُوّل الأمرء الال شو ( إله المواء ) ثم أختة شو ورفيقته 
الإلاهة تفنوت ١‏ (إلاهة الرطوية ) . . وشو وتفئوت ولدا غب إل الارض 
ونوت إلاهة السماء. “م' ان غب ونوت تروجا وَولدا أوصير يان" وأخته 
ايسيس »ء ثم ولدا ست وأحته نفتيس . ومن هولاء جاء سكنان العام 
االمسمانييين والروحانيبين . 


صورة الآأرض 

كانت الارض لوحا سابا على النون ( الماء ) ولا عند أطرافها نواقء 
تمل الخبال . وكان في أطراف الارض أربعة” أعمدة تستقرً عليها السماء » 
كما أن الالَهُ شو ( إل المواء ) كان يحفظ السماء في" مكائما فوق الارض . 
وكان المصريون يصورون الإلاهة نوت امرأة” مستندة” على قدميها وكفسيها 
فوق الارض ؛ وربما صوروها على شكل بقرة . ومن السماء 2 تتدل" النجوم . 
أما الشمس فتدور حول الارض : شرق في الصباح وتغيب في المساء » 
م" تعود فتشرق في اليوم التالي وقد جد دت بمرورها في البون . 


الله والانسان 

كان رع إِله الشمس والألّه الأعلى » وكان يدعى أيضاً أمون رع ويُلقئب 
ملك الآلمة » وهو أُوّل ملوك مصر ( فهو إِلَّه” وملك في وقت واحد). 
واذا كان فرعون (ابن الالَهُ رع والملك الظاهر الذي يكم البلاد ) يتجير 
ويظلم الناس فلأنه يريد أن يضتبط الأمور بدقّة وحزم في سبيل المحافظة 
على نظام الري الذي هو سبب حياة مصر . 


ان 


واه في العقيدة المصرية ‏ حدق" الانسان” على صورته رحمة" بالناس 
وحبا لهم » ثم" خلق كل" شيء في هله الدنيا وسخره لحم . وقد بلغ من 
حب الله للناس أن ذبح أولاده لا ثآمر أولاده على الناس . ولكن لا ثار 
الناس عليه هو أهلكهم . 


- اصلاح اخناتوت 

جاء أمنحوتب الرايع الى العرش سنت هلا١‏ ق .م فكتره” الوثنيةة 
السائدة ْ مصر فألنى عبادةٌ جميع الألحمة واستبقى عبادة أمون رع وسحل ه 
وسماه أتون ( وأتون اسم آخخر للشمس ) ثم” سمى نفسه إخنانون ( أتون 
راض ج رضا الله ) . 

ومع أن هذا والتوحيد » كان لا يزال ممشوباً بالوثنية الظاهرة » فان 
البشرلم يكونوا بعد" مستعدتين لقتبوله . فلمًا توفي إخناتون » 188٠‏ ق. م ؛ 
عادت الوثنية الى مصر. 

الحياة بمد الموت 

كات أوسيريس إلا للماء » الخصب وللنبات وللحياة كلها » لأنه مات 
ثم عادت اليه الحياة فأصبح يمل القيام” من الموت . وكان المصريون يحتفلون 
بيه من الموت في كل عام ؛ ومن ذلك انتشر الاعتقاد بين المصريين 
بأن البعث حق” لكل" انسان . ويمكن أن نرى مبلغ اهتمام المصريين بالحياة 
بعد الموت من اهتمامهم بقبور ملوكهم وقبور الأعيان » وبالأهرام الي 
كانت مقابرَ وبالتحنيط الذي يجب أن يحفظ اللسم سليماً حتى تستطيع 
الروح أن تعود اليه . 

المحضار 5 الماد د والثقافة العلمية 

عترَفّتمصر» منل القرن الثلاثين ق.م» أقدر المهندسين مما نرى في بناء الأهرام. 
والمياكل وني نظام الري . ثم كان المصريون بارعين في صناعات النسيج 


لوا 


والزّجاج والذهب والفتخار والورّق وفي الكيمياء . وعرف المصريون الكسر 
العتشري والحبر والحندسة المستوية منذ 7٠٠٠١‏ ق. م. ووصل الينا منذ ذلك 
الحين كتاب في اللحراحة فيه أقدم” ذ كثر للد ماغ وأن الدماغ يسيطر على 
أطراف البدن » فاذا أصيب الدماغ بأذئ فإن” تلك الأطراف يلحقها الشلل . 


تطور الفكر في ما بين النهرين ( العراق ) 

منكث عام ثحو" ق. م. كان السومريون (وهم شعسب غير سامي ) 
يسكنون في العراق في مدن مسورة وقد تألفوا الليّوانات المختافة . وهم 
أول من تألّن اللخحصان وأول الذين حمرّفوا الدولاب وصنعوا المركبات 
ليحملوا عليها أثقاهم . 


الأعداد والتقويم 

جعل السومريون الواحدة الكبيرة” في العدد «ستّين » فكانوا يقولون : 
«وخمس مرات ستين وء» كما نقول نحن : «ثلاتمائة ». وبذلك كانت 
السئنة دوست مرات ستتكّين يوماً : تقريباً » والدائرة وست مرّات ستين 
درجة” ). 

كانت السنة عند السومريئين اثني عقر شهراً قمرياً » ثم أدركوا أن 
السنة القمرية أقصر من السنة الشمسية البى تتشككل في أثنائها الفصول الأربعة . 

من أجل ذلك كانوا كلما لاحظوا أن فصل الربيع قد تأخر عن ميعاده الطبيعي 
نحو شهر نسأوا البداء بالسنة الحديدة (أي أختروها شهراً) بزيادة 
شهر في آخر السنة السابقة ا َنم ثالثة' في التقويم السومري 
ثلاثة” عشر شهراً. وهذا هو التسيء 

خلق العالم وصورته 

في البدء لم يكن أرض' ولا سماء ولا آلمة » ولكن كان مت ثلاثة” 
مظاهر من الماء في فوضى مطلقة : الماء العذ'ب (الحلو ) أو النهر المحيط 


كم 


وبنثّله أبْسو (أبو جميع الآشياء  )‏ الماء الأجاج (المالح ) أو البحرء 
وتمثّله الفوضى تيئامات ( الم العظيمة  )‏ الماء البخار ( الغسمام أو الضباب ) 
وبمثله الغموض « مو ». 

بدأ الخلق بعالم الآلة : ولد أبسو وتيثامات إِلَينَ هما لحمو ( بسكون 
الحاء ) ولتحمو ( بفتح الحاء ) ثم جاء من لحمو وحمو إلاهان آخمران : 
أنشارٌ ( الحانب الأعلى المذكتر من دائرة الأفق الى يجب أن تحيط بالسماء ) 
وكيشارٌ ( ابكانب الآدنى الموّث من دائرة الآفق الي يجب أن تحيط 
بالأرض ) . ثم إن” أنشار وكيشار وكدا آلو (إِلَهُ السماء ) : بعدئذ ولد 
آنو الإلاهة” نودمئوت (أو أيا أو أنكا ) ,» ولعلها إلاهة الأرض أو إلاهة 
الحكمة . 

الى ذلك الحين كان الوجود المادي لا يزال قرصاً مجتمعآ أو شيئاً على 
شكل الطاس ء فجاء (إِلّهُ) الربح ونفخ ذلك القرص فغيرقه طبَةّتين أصبحت 
الطبقة” العليا منهما سماء” والطبقة السفلى أرضاً . 

قصة الطوفان 

حدثت في بلاد ما بين النهرين (جتنوبي' العراق ) طوفانات عظيمة 
في أيام السومريين كان أعمّها وأشداها الطوفان” الذي حدث بعد عام 
ق.م. وقد وصل إلينا ملحمة سومرية تصف هذا الحدث الذي 
أباد الناس في المنطقة الي عم قيها . وكان لهذه الملحمة أثر بعيد في آداب 
الشعوب الساميّة (كالبابليئين والعبريين ) وعند غير الشعوب السامية 
(كالصينيين ) . 

ملحمة جلجامش ( الموت والخلود ) 

بعد الطوفان الثاني الكبير ( نحو عام 87٠٠‏ ق.م.) حكمت في مدينة 
الوركاء ( أوروك ‏ ني منتصف الطريق بين بتغداد والبصرة اليوم ) سّلالة 
من الملوك عدد أفرادها اثثّنا شر ملكا كان الرابع فيهم ملكا شجاعاً 


يذنا 


بنطلا” اسمه جلجامش . 
في ملحمة جلجامش أن جلجامش كان صديقاً لانسان وَحْثي اسمه 
إنديكو ١١‏ فاستطاع جلجامش أن يتألّفه . فلمًا مات انديكو حزن عليه 
جلجامش . 
وطار جلجامش في السماء باحثاً عن نبات يدفع الموت عن البشر وعنحهم 
الحلود » فلمًا قرب جلجامش من ذلك النبات داقع عنه فسقط عائدا خائباً 
الى الارض . 
الهياة الاجدماعية 
عاش السومريون جماعات صغيرة” في مدن مستقلّة » وكانت كل" 
جماعة تتألّنف من طبقات منها طبقة الأأحرار وطبقة الأرقاء. وكانت 
المرأة مّنكا لآبيها ثم لزوجها. 
وكان يحكم المديئة المستقلة مجلس” يمثّل سكتانتها الأحرار مما ينطق 
بشيء من الشورى الفبطرية . أما في أيام الأزّمات فكان ينعنهتد” بالحكم 
الفعلي لفرد واحد من شيوخ المجلس يسمّى ملكا . وبما أن هذا الملك 
كان ينتخب انتخاباً فلقد كان بالامكان أن يعزل . 
- الكتابة المسمارية 
كتب السومريون بالصور مئل القرن الثلائين ف . م . ومع الايام تطوّرت 
الصور فأصبحت أشكالا” شبيهة” بتلك الصور . وبما أن السومريين كانوا 
يطبعون على الطين بأداة تنشبه المسمار أو الإسفين ( عريضترمن أحد طترفيها 
دقيقة من الطرف الآخر ) فقد عرفت كتابتتهم بالكتابة المسمارية أو 
الإسغينية . على أن الكتابة المسمارية ظلّت كتابة تصويرية ولم تصبح عند”هم 
علامات صوتية” أو حروفاآً . 


. كانت أعضازه مزيماً من أمضاء البشر وأعشاء الميوانات‎ )١( 


لا 


تطور الفكر في_بابل 

في أواخر القرن الثاني والعشرين ق . م . بدأت مملكة سومر بالضَعئف . 
فاتفق أن هاجرت ني نحو ذلك الحين قبائل من الأموريئين ( وهم ساميئون ) 
الى ما بين النهرين واستولت على قرية بابل" على الفرات الأدنى » فعترفت 
دولة الاموريئين في بابل باسم الدولة البابلية . 

يبدو أن تقسيم النهار اثلنتي عشرة” ساعة" وتقسيم" الايل اثنني عتشرة 
ساعة ثم جمع سبعة. أيام في وحلدة زمنية تعرف اليوم باسم « الأسبوع » 
هي من عمل البابليين . وني مطلع الألف الثاني ق . م . جعل البابليون يدونون 
مطالع كوكب الزهرَة ومغاربه بالإضافة إلى الشمس (لأن الزّهّرة إذا 
كانت في السماء قريبة” من الشمس فإن نورها لا يظهر ) . 

وأشهر ما وصل الينا من البابليّين « شرائع حمورابي ه. ان" حمورابي 
ملك بابل جم القوانين والأعراف القديمة 0 في مكان واحد وكتبها 
بالحط المسماري على لوح كبير من الحجر ونصبه في الميكل . والى شرائع 
حمورابي يرجع كثير هن القوانين مثل «العين بالعين » . ومع أن شرائع 
حموراني انطوت على كثير من الانتقام الظالم (كالحكم بقتل ابن المهندس 
إذا اتفق أن ذلك المهندس بى بيت ثم سقط ذلك البيت وقتل ابن لصاحب 
البيت ) » فان فيها كثيراً من أوجه الرحمة في الفانون تتعلّق بالآيتام والأرامل . 


الحذيون والسياسة 

كان اللحشّيئون أول” الشعوب الآرِيّة *'' الي انتقلت إلى غرلي آسية . 
وقد نزل اللحشّيون في آسية” الصغرى وأقاموا فيها عدداً من المدن سّرعان” 
ما وحّدوها في دولة عسكرية قويّة استطاعت أن تقيم" أوسم الامبرطوريات 
الي قامت في غرلي آسية ٠ه"‏ ق .م.). 

. العرف ( بم العين ) العادة المعمول بها بين الناس ني الأغلاق والمعاملات‎ )١( 

2( راجع » نحت )ص 44. 


ضن 


والحشّيتون أول” من جاء بالحصان إلى آسية الصغرى وأول الذين عرفوا 
الحديد واستخدموه في الهدروب وكانت بعضارجم السراية بردهرة . 

وكانت الحكومة عند الحشيين دستورية” ذات قوانين مدونة » وكان عل 
المللك نفسه أن مخضع لتلك القوانين وألة مخالفها . وكذاك كانت لهم شر انع 
جز ائية وك نية "علىشيه من القسوة . فلمًا عظشّمت” دولهم واتسعتحفار”م 
عد با تلك الفرائع ونقحوها فحذفوا منها عقوبسة الإعدام وعتصر الانتقام 
ر ألغوًا علقوبة العينٍ بالعين والسن بالسن” ) 

الفينيقيون والأيجدية 

فل" الفينيفين على | الأبحدية أنهم نننسروها في العالم المعاصر لهم . 

عرف الشرق القدم طريقتين أساسيتين للكتابة التصويرية : الكتابة” المسمارية 

في العراق والكتابة اهدر وغليفية في مصر . والذي نعرفه اليوم” أن أهل رأسشحَمثرا 
الفينيقيّن كتبوا بأجدية تألف من تسعةر وعشرين حرفا بالط" المسباري » ولكننا 
للا نستطيع أن نجزرم البوم في الطريق 31 بي سلكتها الكتاية من الأشكال المسمارية 
التصويرية إلى الحروف الأيجحدية الكتتعاننة ( الفينيقية ) الشبّالية ( في رأس شمرا : 
اللعجرات » تلك الي سمّاها المكتشف الفرنجي « أوغاريت؛ ) » وإن كان الثان, 
قويا بأن الأجدية" الكنعانية ( الفينيقية ) الحتوبية في جيل دود ف 0 
من الأيحدية السينائية ( نسبة"” إلى شبه جزيرة سيناء ) المتطورة من 
المر وغليفي” المصري ١‏ 

الحذيون والسياسة 


ليد ميات بج ساسمه عن سسم يسيس طبوابو جص وبومصفيه يدن )ستيه مص 


كان المفيون أول الشعوب الآرية "١‏ الي انتقات إلى غرلي ) آسية” :. 
وقد نزل اللشيون في آسية” الصغرى" وأقاموا فيها عدداً من المدن 0 
ما وحدوها في دولة عسكرية قويّة استطاعت أن نة. بم" أوسم الامبر طوريات 
الي قامت في غرلي آسية ١‏ ٠ه“ا؟‏ ق.م.). 

١‏ فينيقي 
ل ا م اس 
وحضارتها لغة وحضمارة عاك أصيلتان هن تحقيق يق للصديق الاستاذ 


حليم كتثعان ٠‏ 
2 


الأشوريون ف تزيين قصورهم بالقيشاني والنقوش وبالجنائن وبالتمائيل 
|3 0 و 


ووصل إلينا من أشور أول تدوين للعلامات الموسيقية ممع جانب من 


شتهرت في التاريخ مكتبة أشوربنيبال ر ثور بن بعل ) المتوق عام 

8 ق.م. 4 وقد كان هو نفسه بارعا في الكتابة والخط وفي عدد من 
لتو القلم واليكة 0 
تين وعشرين آلف من الألواح متها تواميس” ومنيسا حتبة في فم 
والطب والنبات والكيمياء الى جانب عدد كبير من الوثائق التاريخية . 

الكلدانيون والفلك 1 

الكلدانيون ورثة مدينة بابل" وورثة الحضارة الي ازدهرت في ما 
بين النهرين + كان أعظم ملوكهم وأشهرهم نبوخذنصر أو بختنصّر الذي 
حكم ثلاثة وأردمين عاما (504١51ه‏ ق.م.) 

تقوم شهرة الكلدانيكين على التنجيم الخراني وعلى علم الفلك الصحيح . 

ترجع تسميات أيام الاسبوع الى الكلدانيتين فقد نسبوها الى الشمس 
والقمر والكواكب الخمسة السيّارة ( "عطارد والزّهمرة والمريخ والمشتري 
وزاحل” ع( إذ خصوا كل يوم من أيام الاسبوع السبعة بعبادة أجل هذه 
الاجرام السماوية 5 

وكاث للكلدانيين أرصاد” ( ملاحظلات لجركات الأجرام السماوية ) 
مستمرة منذ أيام البابليئين . وقد وصل الينا من هذه الارصاد جداول” 


)١(‏ شروكين الثاني - شرو ( ملك ) + كين أو قين ( عبد ) : عبد الملك - المتوفى عام 
٠ن‏ ق. م تمبيزا له من شر وقين الأول الأكادي اللي بلغ أشده نمو عام ٠٠٠٠١‏ ق. م. 


١ 


تبدأ عام 018 وتستمر ثلاثمائة عام بلا انقطاع مما لا تعر ف له مثيلاة 
في تاريخ الفلك . 

ومن مشاهير علماء الفلك الكلدانيتين نابو ريماتو ثم كيدتو . 

حرس تابو ريمانو 3 قنبيل عام ٠وم‏ ق.م. الأرصاد” الي كانت قد 
تجمعت في مدى ائثنينٍ وخمسين عامآ مم صنع منها جداول” لحركات 
الشمس والقمر وبين حركاتهما في اليوم والشهر والسنة » كما حسب 
مواقيت الكسوف الخسوف ثم" أثبت عددا من الاحداث الفاكية المهمة . 
وحسب نابو ريمانّو طول السنة فوجده 5" يوما وست ساعات وخدمس”> 
عتشرة” دقيقة” وواحدة وأربعين ثانية » فكان حسابه هذا يزيد على طول 
السّة الحقيقي سنا وعشرين دقيقة' وخحمسا وحمسين ثانية . 

ويعد قرن من الزمن - كيدنو مجداول” خركات عدد من الاجرام 
السماوية كانت أكثر دقّة من المجداول الي تستعملٍ عادة في العصر 
الحديث ٠»‏ ذلك لأن كيدتّو بنى جداوله على أرصاد معت في ثلاثماثة 
عام 04 وفلكيو اليوم يا يدون بين أيدييم أرصادا جعت يِ مثل هذه 

التوحيد العبراني 


لعبر انينّين تاريخ مصنوع' تتضارب فيه الاحداث وتتناقض فيه التواريخ : 
هاجروا من شبه جزيرة العرب فمروا يفلسطين » قيل” نحو عام ١4٠١٠‏ ق.م.؛ 
فلم يستطيعوا الاستقرار فيها فتابمت قبائل منهم طريقها جمنويا الى مصر حيث 
استعبدهم الفراعنة وسخّروهم في أعمالٍ شاقة وساموهم سوء العذاب . 

وأنقذ مومى عليه السلام قومه بي ني اسرائيل, ( العبرانينين ) من مصر 
وخرج بهم الى صحراء سيناء حيث تاهوا مدة” توفي مومسى عليه السلام 
في أثنائها . ثم” [نهم دخلوا إلى فلسطين » ربّما في القرن الحادي عشر قبل 
الميلاد » وأنشأوا مملكة انقسمت وشيكا مملكتين : مملكة” يهوذا في الجنوب 


بف 


ومملكة إسرائيل في الشكّمال . 

هاجم الاشوريون شواطىء البحر الابيض فَتَضبًوًا على مملكة اسرائيل 
وحملوا معهم ثلاثين ألفا من أهلها أسرى » عام 7/9/7 ق.م. وبعد قرنين 
من الزمن جاء نبوخذنصر وقضى على مملكة يهوذا » عام كمه ق.م. » وحمل 
معه جموعا من أهلها سيا الى بابل" » ولذلك يعرف هذا الحتدكث باممر 
١‏ السبي البابلي” » 1 

لم يكن للعبرانيئين ( بي اسرائيل أو اليهود) حضارة أصيلة فاتخذوا 
الحضارة الكنعانيئة وأضافوا اليها بعض ما كانوا قد حملوه معهم من مصر . 
ونحن نجد حضارة العبرانيين وثقافتهم في التوراة . 

والتوراة الي بأيدي الناس مجموع لفصول كتبت في عهود مختلفة 
بعضها لا يرقى الى أبعد من القرن الثالث بعد المسبح . ني هله التوراة 
وصف للخليقة وللطوفان مأخوذ من الروايات السومرية والبابليئة » وفيها 
تشريع مأخوذ من شريعة حمورابي ثم أمثال” وحكم يرجح كثير منها الى 
إخناتون المصري » وهي في التوراة منسوبة الى الملك سليمان ( القرن العاشر 

والعبرانيئون كانوا في الاصل وثنيين على مثال ما كان جميع الساميئين » 
ثم فعلوا ما فعله جميع الساميئين بأن جعلوا أحد آلتهم الكبارٌ رأس” 
الآلة وعظيمها » يدلنا على ذلك قولحم في «الله » ألوهيم وهي صيغة 
الجمع السالم لكلمة « ألوهو؛ بمعى إله . ومع أن العبرانيين كانوا يعون 
في العصور المتأخرة باللفظ « ألوهيم » إلاهاً واحداً ٠‏ فان.هذا الفيظ 
نفسه يدل" على أنْهم كانوا من قبل يعد”دون الآلة . 

وكذلك أشار اليهود” » فيما بعد أيضا » الى الله باسم «يهوه » (- الذي 
هو هو ). ولكن بوه كان إله إسرائيل لا إله الناس كلهم ء 
كما كان إله الحرب والانتقام . ولا تغلب الاشوريون على اسرائيل 
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وهدموا عاصمتها السامرة وسَبّوًا أهلها اعتقد العبرانيتون أن الإله أشورت 
يحب أن يكون أقوى من الآله هوه لأن الأشوريّين استطاعوا أن يتغلَبوا 
على العبر انين ويقضوا عل دولتهم 5 

وبعد هلاك الجيش الأشوري بالطاعوث الذي أصابه في المستنقعات 
في شرق الدلتا من النيل » أخخل العيرانيتون يعتقدون أن إلاهمهم يبوه هو 
الذي فعل ذلك » كما بدأو!ا يعتقدون ان سلطة يبوه تمتد” على بقعة من 
الارض أو سع سن فلسطين . 

وعلى هذا لا يكون العبرانيتون أقدم الموحّدين في التاريخ . ثم ليس 
توحيدهم هذا توحيداً صحيحا لأنه لم يتضمّن سوى مدرك الوحدانية 
في العدد فقط » وقد ظل العيرانيئين يشبهون الله وينسبون اليه صفات 
تيششركه البشر فيها » ويذبحون له الذبائح . 

الأريون 

أن الفكر الفلسفي عند الآريئين ( عند الايرانيين وعند إخوتهم الهنود 
نم عند أحفادهم الاوروبيين من الجرمان والكلتيتين والاغريق - اليونان 
القدماء ‏ والصقالبة أهل المناطق الشرقيّة من قارّة أوروبة والايطاليين 
القدامى ) كان نتاج هضبة إيران الباردة . من أجل ذلك كان يتعلم” هولاء 
في الدين عيادة” الشمس وتقديس النار وما يتبع ذلك عادة” من تقديم القرابين 
حرق الحيوانات تقربا الى الآالتر ومن التعاويذ الي يلفّظ بها في العبادة 
عند تقديم الضحايا والذبائح وفي السحر . 

ويَعكم” هولاء أيضا تقديس” مظاهر الطبيعة والايمان بآلفة. كثيرة 
بمشّل كل" اله منها مظهرً من مظاهر الطبيعة » فثمّت إِله” للشمس وإله 
التقمر وآخر للمطر وآخر للحرب » الخ . 

م يبدو أن هذا النوع من الوثنيئة قد ساد ايران الى القرن السابع قبل 
الميلاد حينما قام زرادشت بالاصلاح الديي للتخفيف من الوثنية المادبة 


نك 


وللتقليل من عدد الآلهة وللدعوة الى شيء من الايمان الروحي . 


إن معرفتنا بتاريخ الهند القديم - من الناحية الروحية والفلسفية خاصة ‏ 
مستمدة من كتاب بيذ المشهور في التآليف الغربية بامم «فيدا » . هذا 
الكتاب مدوّن باللغة السنكريتية » وأهلّه ينسبونه الى الله على لسان براهم 
( التتجلي الاوّل لبراهمان أو للألوهية أو لله) . 

على أن كتاب بيذ هذا نتاج ججهود مختلفة في عصور متعاقبة » وهو 
يتألف من أربعة أقسام بوصف كل قسم منها باسم « بيذ » : ريكبيذ ( وفيه 
أناشيد” دينية" نظمها شعراء” يتتسبون الى ار تنافس أفرادها - في 
الزمن المتطاول - في نظم الاناشيد وفي جعلها من طريق الصور الوثنية 
والبالغات أقرب فأقرب الى عقول الناس ) 9 ياجورييك ( وفيه تعاويل” 
سحرية" : أداعية تتثلى لسحر الناس أو لشفاء الأمراض الخ ) ثم سامابيذ 
( وهي أشعاقٌ مأخوذة في الاصل من ريكبيذ تتلى في أثناء تقديم القرابين 
من الذبائح ) ؛ وأما أتارفاييل فقد بقي زمنا طويلا لا يولّف برعا من 
كتاب بيذ » وهو يضم 5 في الأكثر رقى ١‏ تتلى في أثناء عمل السحر » 
وكلها تدعو ا 

على أن جانباً من الماد"ة في كتاب بيذ يرجم الى ما قبل عام 16٠١‏ ق.م. ؛ 
قبل نزول الهنود في منازهم 000 
تكون متأخحرة جدا . 

-. الوثنيئة وتعداد الآآغة 

كانت آلمة الحنود عديدة جد!ا ولكن ليس ثمت إجماع على عددها » 


(1) الرقية ( بم الراء ) : الموذة ( يضم العين ) » ملة تحمل معنى روحيا يصحيها دعاء 
تل لشفاء المريض أو لصرف الشر عن الذين تثل عليهم . 


فهي ثلاثة وثلاثون أو تسعة وثلائون أو ثلاثماثة أو ثلاثة آلاف ؛ وكلها 
تمثّل مظاهر الطبيعة : إله النور ميترا ( وهو يقابل ميثرا إله النور عند 
الايرانيّين ) » إله المطر » إله التدمير » الخ . إن" نفرا من هولاء الالحة 
يسكنون السماء ؛ وهنالك نفر منهم يسكنون الأجواء » أدنى من السماء ؛ 
ونفر يسكئون الارض في الانهار مثلا . ومع أن كل" إله من هولاء الآلمة 
مخصوص في الاصل بمظهر من مظاهر الطبيعة وبعمل معين » فالاضطراب 
في مناصب هولاء الآلحة وفي خصائصهم كثير ظاهر : ان الشمس هي 
ذ كر" حيناً وهي أنثى حينا آخر ؛ والشمس والقمر عدوان مرة وزوجان 
مرة أخرى . 


طبقات المجتمع 

بعد أن استقرً الوافدون إلى الهند - وهم آريون- وحكموها قسّموا 
مواطنيهم أربع طبقاتٍ اجتماعية” : البراهمة” ( الحكماء) وهم أعلى 
تلك الطبقات ؛ ثم" تحتهم المحاربون » ثم" الزرّاع . ثم" هناك طبقة المنبوذين » 
وهي طبقة مرذولة ( من أهل البلاد الأصليين ) ليس لأهلها حق” من 
الحقوق الاجتماعية ولا لهم كرامة في الناس . 

هذه الطبقات تعيش متحيئرة في المجتمع ولا يجوز أن مختلط بعضها 
ببعض بالزواج ؛ والاختلاط بيئها بالزواج يعد" جريعة الحراتم » ذلك 
لأن” مثل هذا الاختلاط مر بالطبقات الحاكمة اذ هو "يحرّيء الطبقات 
الدنيا على طلب الحكم . 

- التعل 

في آخحر كتاب بيد قسم يندعى أوبانيصاد أو فيدانتا . ومعى أوبانيصاد 
«المجاورة » الملازمة التعلم ؛ . والتعليم هنا معئأهة تلقي لفر محتارين من 
الطلا"ب - من أولاد البراهمة خاصة . دروساً ذات طابع باطي ( المقصود 
من معناه غير المفهوم من ظاهره » والمستور عن سائر الناس ) . والبراهمة 
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يعتقدون أن هذا القسم من كتاب بيذ هو القسم الهم" وهو الذي سهيء 
النفوس” للمعرفة الحقيقية الي تصل الى المتعلم من طريق الإشراق (من 
الله الى الانسان مباشرة ) » بينما هم لا يحترمون سائر أقسام كتاب بيذ 
هذا مع اعتقادهم بأن الاقسام كلها وحي ! 

والبراهمة هولاء يُظهرون الزهد ولا يولُون مظاهر العالم اهتمامهم » 
إذ اهتمامهم كله إِنّما هو التأمّل في نفوسهم . والبرهمي لا يهم" بالالمة 
المتعد دة بل بالوجود الأسمى الذي جاءت منه جميع هذه المظاهر الطبيعية . 
وني الاوبانيصاد أن النفس واحدة في الوجود كله : في عام الأحياء وف 
عام اللحماد . ان النفس الكلّيّة الحامعة موجودة في كل كائن » لذلك كان 

" كائن يستطيع أن يرى نفسه في كل كائن آخر » حتى في براهمان- 
آتمان ( في الله ) - وهم “يقصدون بالكائن آتمان د النفس » وبالكائن براهمان 
«العلّة الاولى للأشياء ؛» في الاغلب . من هذه الفكرة ؛ في الجمع 
بين آتمان وبراهمات » جاءت واحدة الوجود لي التفكير المندي . 

وخطو البراهمة في هذا السبيل خطوة” أخرى : 

يسعى الانسان الى أن .يحقق ذاته » وهو لا يستطيع ذلك الا من طريق 
المعرفة و-حداها . وللحياة غرض روحي وغرض خامقي : فغاية الأخلاق 
( السلولك الحسن في الحياة ) الخور الدنيوي » ونحن نصل اليه بالاعمال 
الصالحة ؛ إلا أن هذا الخير جزئي وهو عارض وقتبي ثم هو زائل 
ما قريب . أما الغرض الروحي في الحياة فهو متعلّق بالوجود كله وغايته 
البلوغ من طريق المعرفة الذاتية الى الاتّحاد في براهمان. ولكن بما أن 
الغرض الروحي والغرض الخلقي لا يمكن أن يجتمعا في وقت واحدء كما 
البلوغ الى الآخر . 
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- التناسخ 

التناسخ انتقّال النفس من جسد توفي حديثا الى جسد ولد حديثاً : 
سواء” أكان المسدان جسدتي انسانين أو جسد انسان وجسدا حيوان . 
والسعادة والثقماء اللذان يلقاهما الانسان عادة قِ الحياة ركان على ما 
كان قد أسلفه سلفه الانسان ( يوم كانت نفسه في جسد آآخر » في زمن سابق ) 
وجزاء” على ذلك . والانسان أبداً في أحد أمرين : إما قعل عسل 
من ابر أو شرّ) يَنتظر عليه جزاء ( ثوابآ أو عقاباً) في دور لاحق 
( في جسر آتحرّ) وإما جزاء. على عمل كان قد قل مه ( في دور سابق ) . 

على أن تلب النفس العاقلة في الاجساد المختلفة مزعج لماء إذ هو 
في الحقيقة حال" من الشقاء . من أجل ذلك يحاول المندوكي أن 0 
من التناسخ ( من الرجوع الى الحياة مرة بعد” مرة ) ليبقى قي عالم من العدم 
ان صحت التسمية - - لا يشعر فيه بشيء ولا بنفسه » بل يدخل في 
الدرفانا ( الهناء )) حيث بيبطل كل" صوت ونبدا كل" حركة . 

التثليث والعجسّد 

يقدام اهنود لمتأخرون ثلاثة' من آلمتهم يسمونهم ترى مورتي ( ثلاث 
هيئاتٍ أو تلدئةق” أقاذ )هم براهما الخالق وفشنو الخافظ وسيفا المُهْلك . 
واهتمام” المنود عملي نا هو بالإله فشنو. غير أن فشنو لا يباشر -- 
محقيقته » بل يتجسار في ارين ١‏ وقف تسد موار؟ حدرو” أشهرها تجسّد 
في كرشنا الذي صنع المعجزات وهو طفلء والذي كان يعرف 97 
المدّم والذي كان 1 مات . والهنود يصورون الالحة ثالوثاً ذا ثلاثة. 
رووسر متّصلة من القَّمَا على جسد وأحدء دلالة” على أنها تمل ثلامثة 
وى في ذات واحدة . 

وفي التفكير المندي عدد من المذاهب المخالفة للاتجاهات الي يعثلها 
'كتاب «بيل 0 : 
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من هذه المذاهب كارفاكاء وهو مذهب قديم يرجع أشهر كتبه الى 
القرن السايع قبل الميلاد. إنّه يقول بالحياة العاجلة ويراها فرصة سانحة 
اذا مرّت فانّها لا تعود ؛ وهو ينكر وجود الله ووجود المعاد ( الآخرة ) 
لأن الله والآخرة غير محسوسين » إذ الوجود الوحيد في هذا المذهب هو 
الوجود المحسوس . أما النفس” فليست شيئاً سوى النشاط في الحسد » فاذا 
فقد المسد تشاطه (حسّه ) فقد بَطلت النفس". 

ومن هذه المذاهب جينا » وهو مذهب شرك مذهب كارفاكا في 
شيء من الماد"يّة . ولكنه كره الحياة الى درجة الدعوة الى الانتحار . ثم” 
ان عنصر التشاوم ني هذا المذهب بارزٌ جد . وأتباع هذا المذهب يومنون 
بالتناسخ ولكن يكرهونه لأنه يعيد الانسان الى هذه الحياة القائمة على فشراتٍ 
قصار من السرور القليل العارض وعلى فترات منتّصلة من الألم الشديد 
الدائم . من أجل ذلك وجب على الانسان أن يدرك السَعتي” الى نيل الاشياء 
وأن يترك الاهتمام بكل” شيء فلا يسر بالمحصول على أمر ولا ينساء 
باللسران . وأتباع هذا المذهب لا يأكلون اللْحمان ولا يعذبون الحيوان 
بالذبح لا ققرباناً للاغة ولا الطعام ولا للتخلتص منه ء حتى أنهم لا يطأون 
الحشرات الموذية . 

ومنها المذهب البوذي وهو مذهب فلسفياخلاقي أسسه غوتاما بوذا » في 
القرن الحامس ق. م . . يرى بوذا أن الحياة سلسلة من الاحزان والاضطراب » 
وليس لأحداتا قاعدة » وليس لشبيء فيها دوام. من أجل ذلك وجب 
على الانسان أن يَحّسن أعماله كلّها حتى يستطيع أن يتخلص من التناسخ 
(من الرجوع الى الحياة مرة بعد مرة) في أقصر مدة ممكنة ليدخل في 
الثرفانا ويستريح من الآلام والأحزان الملازمة للوجود ني هذه الحياة الدنيا . 

وبوذا لا يرى نفعآ من المعرفة الي تشغ بال الانسان بأمور احياة . 
ان هذه المعرفة تحقّق عدداً من أغراضه في الحياة الدنيا فققط . أما المعرفة 
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الصحيحة فهي المعرفة المنطوية في نفس الإنسان والي بها يدرك الانسان 
أن وجوده على هذه الارض وقبي وأن الراحة الصحيحة إنّما هي بالتخّص 
من هذه اللحياة . 

الثنوية الابرانية 


الثنويئة هم القائلون بأصلين اثنين قديكين ( أزليئّين ) مدبرين ( مؤثثرين ) 
في نشأة هذا العالم وني تطوره . ويبدو أن هذا الاعتقاد كان قدي في أواسط 
آسية وأنه يرجع الى الايرانيين القدماء . ومن هذا الاعتقاد نشأت عبادة 
النار . 

واختلفت فرق الثنوية في طبيعة "ذيدك” الاصلين وصلة أحدهما بالآخخر . 
فقال الكيومرثية إن يزدان (إلَه النور والخير ) قديم » وأهرمن (إله 
الظلمة والشر ) مُحددث مخلوق . إن يزدان لا فكثر في نفسه ثم سأها : 
ألي ضد أو منازع ؟ حدث أعرمن من هذا الشك . أما المسخية فقالوا ان 
التوركان وحده نورآ محضاً ثم امسخ بعضه فصار ظلمة. وهم يقولون بالتناسخ . 

ومن القائلين بالانوية زرادشت (86-550ه ق.م)ء وهو مصلح 
أراد إبعاد قومه الفرس الأوّلين عن الخرافات قدر الامكان فقال إن الله 
الواحد الذي لا شريك له ولا ضد خلق النور والظلمة ثم مزجهما الحكمة 
أرادها من ذلك المزج حبى يظهر هذا العالم. ثم لا يزال هذان يتغالبان 
حى غلب النورٌ الظلمةة » ويغلب الليرٌ الشر . حيتئذ يتخلّص البير 
الى عاله الأعلى وينحطة الشر الى عالله الأسفل . 

ومع أن مذهب زرادشت ظل قائماً على وثنيّة ظاهرة » فاته كان 
اقتراباً ظاهراً أيضاً من التوحيد بأن أصبح يزدان (أو أهرمزد إله النور) 
الاله الأسمى وأصبح رحيماً بعباده . غير أن أهرمن ظل” في مذهب زرادشت 
شديد الاثر وعلى مستوى قريب جد! من مكانة يزدان . 


وما لفت النظرّ في المذهب اللحديد التقلبل” من شأن العبادات الشكليّة » 
والتقرّب الى الله بالذبائح خاصة » للزيادة في التأمل الروحي في الحياة 
الانسانية » كما كان في هذا المذهب الزرادشي دعوة" الى السلام وشيء” 

من الزهد غايته أن بمنع شيئآً كثيراً من النزاح بين الاقوياء والاغنياء من جانب 
وبين الفقراء والضعفاء من جانب آخر. 

وقد ساق زرادشت كثيراً من آرائه في أناشيد. ثم ان هذه الاناشيد 
جتمعت مع" ما وصل الينا من تعاليمه في كتاب يعرف باسم وأفستا ». 
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ازدهر التفكير في الصين في أواخر حكم آل شو (5-11798ه7 
ق.م.) حينما كار الاضطراب في اليلاد. والذي نلاحظه أن التفكير 
الصيي لم يهم" بالبحث في ما وراء الطبيعة ولا بالبحث المنطقي المنظم . 
بل كان 6 الأو 5 ابالحياة العملية : بالسلوك والاخخلاق والسياسة المدنية 
والتصوف . وكان يتيخ على التفكير الصيي اعتقاد” بأن اللنياة السعيدة 
كانت متحققة في العصور القدبمة وأن الانسان ما زال منذ ذلك العهد 
بتفهقر في حياته نه نحو الا"سوأ فالاسوا . وسنكتفي هنا بايجاز القول في فلسفتين 
عر الأ كير (١مه-4هل!؟‏ ق م .) مفكرآ 
عملياً ومصلحاً اجتماعيا أكثر منه باحثاً نظرياً وفقيها دينياً » وأن كان 
أتباعه قد أضافوا الى مذهبه أشياء من البحوث الالحية والمنازعات الفلسفية . 
فلسفة كونفوشيوس اجتماعية توكد جانب السياسة في الدولة وجانب 
السلؤك في المجتمع وتدعو الى أن يجعل الانسان سلوكه موافقاً لحياة المجتمع 
الذي يعيش فيه . ومع أن كونفوشيوس قد سكت عن الكلام في الطيبعة 
البشرية » أفاسدة هي أم صالحة ( أشريرة هي أَمْ خيرة )ع فانه كان محث 
على بث التعليم حتى يمكن أن ينشأ الافراد على تربية خلقيّة وسلوك حسن . 
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على أن بعض أتباعه زعم أن طبيعة الانسان فاسدة» كما زعم بعضهم الآخر 
أنها صاللة . 

وكان. في زمن كونفوشيوس مفكتر أكبر سنآ من كونفوشيوس اسمه 
ولي آره» أو لاوتسه » كما يعرف في الدراسات الاوروبّيّة . ولا زار 
كونفوشيوس” الشاب لي آره الشيخ أدرك المفكتران أنهما ممتلفان جدا . 

كان لي آره ذا اتجاه صوفي قد نفتض" يديه من لذذات البشر وكره 
غالطتهم وعد" سلوكهم في الحياة نفاقً ومداهنة . 

ونا رأى لي آره الصين تتقهقر في حياتها السياسية والاجتماعية ثم" يئس 
من اللاصلاح غادر الصين ليعتزل” وراء حدودها جميع هذا العالم . وقد 
خلّف ننا لي آره كتاءاً '( نحو خمسة آلاف كلمة) شرح فيه معنى الكلمتين 
تآو وثه. 

والكلمة تآو تعبر عن مدارك مكتلفة ومعان متعدادة » فمن معانيها 
الطريق والطريقة . ثم” هي تدل” على العلّة الاولى لاوجود وعلى الحقيةة 
القنصوى الي كانت موجودة قبل وجود السموات والارض ؛ كل" شيء 
بدأ منها » وهو موجود فيهاء ثم" هو يراجم اليها . ولقد سبق وجوداها 
وجود الله المنجلي على العام . 

وعلى الانسان ان ينشبه بتآو وذلك بعزكية نفسه وتطهيرها حتتى يككن 
أن يكون مستعدأ لاشراق نور ثآو عليه . ويبلغ الانسان تلك المرتبة” حينما 
يستغي عن التكلّف في إتيان: الفضائل » إذ يصبح إتيان الفضائل طبعاً 
فيه وعادة ؛ عندئذ يستطيع الاتّصال بتآو بعد أن يكون قد تحرر من القوانين 
الطبيعية والروابط الاجتماعية ومن جميعم حواجز المكان والزمان. ولقد 
قال لي كره في مثل هذه الخال : دان الانسان ليستطيع حينئك أن يعرف 
كل ما في العام من غير أنه يخْرج من باب داره.» . 
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الحضارة في نصف العام الغربي 

كان ني نصف العم الغربي الذي عرف مند مطلع القرن السادس عشسر 

أميركة حضارة” قديمة بدأت منذ نحو عشرة آلاف عام ثم اندثرت 
في مطلع القرن السادس عشر للميلاد مع الكشف عن ذلك الحزء من العالم 
ومجيء الاوروبيئين - والاسبان منهم خاصة . اليه . 

يبدو أن الذين عَمروا الاميركيئتين في تاريخهما الأول قد جاءوا إليهما 
من قارة آسية ثم أقاموا فيهما حضارة” بلغت ذروتتها في القرون الاولى 
قيل الميلاد وني القرون الاولى بعيد الميلاد. هذه الحضارة الي ازدهرت 
في أواسط القارتين» من جنوبي المكسيك الى المرتفعات الكنوبية من بيرو» 
قد مثّلها ثلاثة شعوب: قبائل الا زتك في المكسيك وقبائل المايا في غواتيمالا 
وقبائل الإنكا في بيرو. 

أما أوجه هذه الحضارة فكانت بناء” أهرامي ضخامر مدرجة ّم وثنية” 
إعداد الالجيد جداد مظاهن الطبعة دانم ما يتبع تلك الوثنية من الطقوس 
والأعياد » ثم كتابة” تصويرية وبراعة ظاهرة في الحساب والفلك وف صناعة 
النسيج والنحت وني النظكم السياسية ونظام الري . 

ان كهنة المايا كانوا قد عرفوا الترقيم واستعملوا الصفر استعمالة” 
صحيحاً منذ القرن الثالث أو القرن لرابع قبل الميلاد » كما حَسبوا السنة 
الشمسية فوجدوها ه60" نوما ثم كسراً عشرياً قدره ١747ر١٠‏ (١419؟‏ 
جزءاً من عشرة آلاف جزء من الواحد ) » بينما الحسبان الفلكي الحديث 
للسنة الشمسية هو ٠9411/ره6"‏ يوماً. 

غير أن هذه الحضارة الي ازدهرت في النصف الغربي من الكرة الارضية 
والي بلغت في بعض أوجهها مستوى لم تصل اليه -حتمارتنا الى اليوم » 
كما يذكر نفر من الدارسين ب و 3 
لآن فاسفتنا العربية قد بلغت أوج ازدهارها ثم أعذت تجلتم نحو الغروب 
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قبل أن يكنشّف عن الاميركيتين . 
التوسّع والمطالعة 


كتاب الفهرست لابن النديم » ليبزغ ١1810/1م‏ > بيروت ( مكتتبة 
خياط ) 1454 م. 

الآثار الباقية عن القرون الخالية لأبي الريحان البيرونيا» ليبزغ 
878 م . 

تحقيق ما للهند من هقولة مقبولة أو مرذولةء» لأبي الريحان 
الييروني » لندن 1841 م . 

الفلسفة ني المشرق ء تأليف بول ماسّون ‏ أورسل (ترجمة 
محمد يوسف مومى ) » القاهرة (دار المعاردف) 19541 م. 

الفلسفة الشرقية » تأليث محمد غلاب » القاهرة 158 . 

زوادشت » تأليث حامد عيد القادر » القاهرة 

بوذا» تأليف حامد عبد القادر » القاهرة 

كونفوشيوس » تأليف حسن سعفان » القاهرة .1١485‏ 
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ا 2 عه 2 +“ م 
وَامدهبالأبوت 


نعي بالفلسفة اليونانية الفلسفة” الي نشأت على أرضص يونانية )١(‏ 
ثم انتشرت مع انتشار الففتح اليوناني او الاستعمار اليوناني او الثقافة اليونانية 
حى جاء الاسلام . هذه الفلسفة ملأت حقبة تبلغ ألفآً وماثي عام . 

قسم مورخو الفاسفة هذه الحقبة المتطاولة ثلاثة” أدوار كييرة” : 

١‏ دور التفكير الطبيعي » وهو ,متد نحو مائة ونخمسين عاماً : من أوائل 
القرن السادس إلى أواسط القرن الحامس قبل الميلاد ( نحو ٠٠١‏ 0هغ 
ق . م. ) » ويَغتلب على هذا الدور البحث في مظاهر الطييعة وفي الاعداد . 
في هذا الدور كان مركز الفلسفة خارج بلاد اليونان الأصلية » ولذلك 
سمي وما قبل الدور الأتيكي »"2: كما يسمى أيضاً ١‏ دور ما قبل 
سقراط »6 والدور الأبوني . 

؟ دور التفكير الانساني » وهو ,عتد نحو ماثة وخمسين عاماً اخرى : 
من أواسط القرن الحامس الى أواخر القرن الرابع قبل ايلاد (1460- 
٠0٠‏ اق . م. ) وتختلب على هذا الدور النزعة" الانسانية ( أو المدنية ) ) 
اي الاهتمام بالانسان بالاضافة الى ما -حوله » وبتنظم المعارف الي وصل 


. 8١ انظر » فوق » صص‎ )١( 
. (؟) أتيكا قعذاغك متاطة عاصمتها أثينا » عاصية اليوئان اليوم‎ 


يف 


إليها أصحاب الدور الأول . في هذا الدور أيضاً اتتضحت المعرفة الامحابية 
لحقائق الوجود ونشأت النظم الفلسفية المتكاملة والقائمة على التعانق المنطقي 
لحل" مشاكل الانسان في ححياته الطبيعية وحياته العقلية حلا" أساسياً دائماً 
عام لا حلا جزئياً آنيا فرديا كما كان يحري في الدور الاول . 

وبما أن فلاسفة هذا الدور كانوا في أثينة » فإن” فلسفتهم سمتّيت الفلسفقة 
الانيكية . وبعل” هذا الدوو كجموعه أعظم” أدوار الفلسفة اليونانية : 
بل هو على الحقيقة أعظم ادوار الفلسفة بإطلاق . 

الدور الميلاني الروماني » وهو يبمتد نحو تسعة قرؤن : من اواخخر 

القرن الرابع قبل" الميلاد الى اواسط القرن السابع للميلاد ( ٠0‏ ق.م- 
16٠‏ م.). 

وابرغم الطول في هذا الدور فانه أقل” الادوار ابتكاراً ء وإن 
كان اكثرها ها حجم” انتاجر ٠‏ إذ يُغلب عليه التلفيق” ( نم بعض الآراء 
المختلفة الى بعض ) والشروح على كتابانت المتقدمين والحدال” قِ اليم 
الروحية والروايات الديئية و هجر المبادىء المطلقة الى الملابسات النسبية 

م الأحوال” الصوفية . في هذا الدور كدر التبديل والتحريف في الفاسفة 
0 نانية عفواً من ابكهل او عمدا اننصطرة المذشاهب الدينية السائدة يومذاك . 
وقد نشأت في هذا الدور ايضاً مراك” للفلسفة خارجج اليوئان » اشهرها 
الاسكندرية . 

هذا الدور الطويل كان حقسبتين : حقبة” كانت قبل غيء 00 
وقد غلب عليها البحث في الاخلاق والسعادة وف الغاية القنصوى 
الخياة الانسانية على هذه الارض ؟ 6 حقبة” بعد مجيء النصرانية 9 
عليها البحث في موقف الانسان يين الدين والفلسفة » مما سيأني الكلام 
عليه كله في مكانه على الفاسفة الحلا نية . 


9 و «* 


م6 


المملدهب الأيوني 

أول المذاهب الفلسفية في اليونان المذهب الايوني الذي نشأ في المستعمرات 
اليونائية على الشاطىء الغربي من آسية الصغرى. غير أن أصحاب هذا 
المذهب كانوا أقرب إلى أن يسما علماء- طبيعيين منهم إلى أن" يقال 
إمم فلاسفة . 

والذي دفع هولاء المفكثرين الى البحث في عالم الطببعة أن" أهل” زمانهم 
كانوا في حاجة شديدة الى معرفة أحوال الطييعة في أسفار هم الكثيرة » 
وخصوصاً في البحر » كما أن عبقريتهم كانت قد بدأت تتنفر من 
الوئنية ‏ والوثنية في الأصل تعليل خاطىء لمظاهر الطبيعة » فأراد هولاء 
المفكرون أن ينصحّحوا عقائد” قومهم بتصحيح آرائهم في الطبيعة الي 
حولهم . 

وخصائص المذهب الايوني أريع : 

١-حاول‏ الأيونيون ان يرّدوا الأجسام المختلفة في العالم الى « أصل 
أساسي » او «عنصر » واحدء فزعم أوّلهم ثاليس” أنه الماء ؛ وأكد 
لَه الاكسيمندرس أن هذا (العنصر ) غير معيّن ولاععدود ؛ وزعم 
بعدهما اتكسيمانس أنه الهواء »2 وظن” هيرا كليطوس أنه النار . ولقد بى 
الأيونيون تَفلْسفهم هذا على الهم كانوا يرون" لهذا العام نظاماً واحداً 
شاملا" » حبهى قال ابن" رشد : ولا تأمّل القدماء” الموجودات ورأوا 
أنها كلها توم غاية” واحدة : وهي النظام الموجود في العام ... اعتقدوا 
انه يجب ان يكون للعالم مبدأ واحد ( تهافت التهافت ١087 » ١075‏ ) . 

ومع ان الايوتيين قد اخطأوا في كثير من تفاصيل تفلسفهم » فانهم 
قد اصابوا في ايقاظ العقل البشري الى التفكير والى التفسير الطبيعي لمظاهر 
العالم . 

؟ ‏ وأجمعوا على انه لا ينشأ شيء من العدم ولا ينعدم شيء موجود : 


وه 


إن كل ما نراه حولنا كان موجوداً منذ الازل ‏ عادته لا بصورته - 
وسيظل موجوداً إلى الآبد. 

بهذا الرأي عد هم متفلسفو الاسلام في ١‏ الدهريين » الذين جحدوا 
الصانع المدبر للعالم » وقالوا بزعمهم ان العالم لا يزال موجوداً على ما 
هو عليه بنفسه » لم يكن له صانع صنعه ... وان الانسان من النطفة والنطفة 
من الانسان . 

وكذلك قال الايونيون إن" العناصر الاولى يستحيل بعضها الى بعض » 
فيصبح الماء تراب والمواء ناراً الخ » كل ذلك حهى يعللوا نشوء الاجسام 
المختلفة في العالم من عناصرهم المحدودة . 

( ويحسن ان نلاحظ ان ما سموه وعناصر »6 إنما هو «مركبات 6). 

- واعتقد الايونيون ان ١‏ الوجود حي 6 وات المادة محمل في نفسها 
سبب الحركة والتبدل ؛ وعلى هذا سماهم مورخو الفلسفة ١‏ القائلين بالمادة 
الحية » 5ز100 (هن كان الغيولي ععبى المادة الاولى ‏ و وميك 
يمعبى الحياة). 

4؛-الشمول . لا نظر الايونيون الى العالم على انه كله وحدة وجود 2 

وهو متكون من مادة واحدة تتبدل من صورة الى صورة » وان القدرة 
على هذا التبدل موجودة في المادة نفسها , لم جدوا بد؟ من القول بأن جموع 
ا للا ا و ل 
عن اللتسر .. 

أول فلاسة الايونيين لاليس المأمطي (175"-ه4ه ق. )6 
تعلم المندسة في مصر والفلك في بابل . وقد اشرك مع قومه ني ققال 
اللفرس . 

وترجع أهمية ثاليس الى أنه أول من فصل بين التفكير واللحرافة وأنه 
جعل الرياضيات وعلم ما وراء الطبيعة من أمسّس البحث الفاسفي . 


ل 


جعل ثاليس الماء العنصر الاول الذي تألّف منه العالم الحسماني : من 
جمود الماء تكون التراب » ومن انحلال الماء تكون الهواء ؛ ومن الدخان 
والامخرة تكونت السماء » ومن الاشتعال الحاصل من الاثير تكوّنت 
الكواكب . واستشهد ثاليس على الحياة في المادة بالمغنطيس الذي يَجذ ب 
الحديد. وأخذ ثاليس عن المصريين أن الارض لوح سابح على الماءء ثم 
قال إن من ارنجاجه نمحدث الزلازل . 

واعتقد ثاليس بأن وراء السماء عالاً من الدهر المحض والدوام تشتاق 
اليه النفوس » ولكن المنطق لا يستطيع إدراك حسنه وبهائه » وفي ذلك 
اشارة الى الحلود . 

وكان ثاليس بارعا ني الفلك والهندسة » قيل إنه حسب الكسوف الذي 
وقع في 18-ه- همه ق.م. »2 وقيل بل الكسوف الذي وقع في 25١‏ 
.207651١-14‏ وله في المندسة نظريات وتطبيقات منها أن القطر ينصّف 
الدائرة ؛ وأن المثلثين ينطبقان إذا كان أحد الأضلاع والزاويتان المتصلتان 
بذلك الضلم في المثلّث الاول مساوية” للضلع وللزاويتين المقابلة لما في المثلث 
الثاني . 

ومن مواطي ثاليس وأصدقائه وتلاميذه أناكسيمندروس الملطي 1١(‏ 
4ه ق.م.).برع أنا كسيمندر وس قي المندسة والفلك » فله أول 
خارطة للقبة الزرقاء واقسم المسكون من الارض . وقيل إنه اخترع المزولة 
( الساعة الشمسية ) أو أنه هو الذي جلبها من بابل الى اليونان . وله كتاب 


)١(‏ يرى جورج سار طون أنه كان من المستحيل عل ثاليس أن يعلم بوقوع الكسوف لأله م 
يكن على عام بقواعد الفلك الصحيح » ثم كان من للتعذر عليه أن يعرف تلك القراعه فقد كان 
يمقد أن الأرض لوح سابح على الماء . 

170-171 ,531108 ععج6601© لإط ,عععاهء5 04 19هغمة ى ) 

ان إدراك ظاهرة الكسوف واللسوف يقتضي العلم بأن الأرض كروية وأنها تدور .حول 

الشمس وأن القمر يدور حولا . 


"١ 


اسمه ١‏ في الطبيعة » هو أولكتاب فلسفي وأول كتاب نير في اللغة اليونانية . 
والعنصر الاساسي الذي تأف منه العام المسماني » عند أناكسيمندروس » 
وأصل : أو ومبدأ » لا صفة” خاصة" لهدء ولكنه مادة ازلية غير قابلة 
للانعدام او الاندثار وغير متناهية في امتدادها ؛ منها تكون” الاشياء وفيها 
تفسد : ومنها كانت السموات والارض وما بيئهما . 
ديكون ؛ هنا فعل تام لا“فعل ناقص ء ومعناه حدوث صوره جديلة 
في مادة ما ء فحينما نصنع مثلا” ابريقاً من طين نقول : كانت (اي حدثت ) 
ضور الابريق » وفسدت (اي زالت ) صورة الطين . 
اما الأرض عنده فأسطوانية الشكل نسبة” علوّها الى عرضها :١ع‏ 
وهي غير مستندة الى شيء » بل سابحة في الفضاء » وها سطحان متقابلان 
نحن على اعلاهما . وقد تكونت اليابسة من جفاف بعض الرطوبة الاصلية » 
اما القسم الذي لم يجف فقد اصبح بحرا . والمطر نفسه يسقط من البخار 
الذي ولّدته الشمس من الارض ( البحر » الخ ) . 
وقد ادرك اناكسيمندروس أن أبعاد الاجرام السماوية وأحجامها 
متفاوتة جدآا» وأن عالمنا (نظامنا الشمسي ) ليس الوحيد من نوعه بل 
هو واحد من عوام كثيرة » بعضها اكبر من عالمنا وأشد" تعقيداً. ثم 
[نه بين ايضاً ان هذه القبة الى تبدو فوقنا ليست سوى جزء من كرة تامة . 
وأناكسمندروس أول من “شار الى النشوء الطبيعى وقال إن الحياة 
بدأت في الماء وإن الحيوانات كانت ني أول أمرها على شكل الاسماك ثم 
قُذنف بعضها الى اليابسة فتطوّر حسب البيئة الحديدة الى وججد نفسه 
فيها . أما الانسان فقد احتاج الى تطوّر أطول” مد حى استطاع أن يعيش 
في بيثته الحاضرة . 
ومن تلاميذ أناكسيمندروس ألكسيمائس الملطي ( 0150-9814 ق . م . ) 
الذي هالته آراء استاذه التقدامية فعاد بشيء منها الى مثل أقوال ثاليس . 
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جعل أنكسيمانس الحواء هو العنصر الاسامبي في العالم وجعله أيضاً غير 
متناه . والهواء يَلْطّف أو يتكائف فتأتي منه سائر العناصر . والحركة هي 
الي تساعد الهواء على اللطافة وعلى الكثافة . والعالم عنده يندثر ثم ينشأ مرو" 
بعد مرة » فالعالم عنده محُداث غير قديم . 

والعالم كله مملوء بروح كلية ؛ ثم أن لكل" جسم في العالم ( من جماد, 
أو نبات أو حيوان ) روحاً جزئية خاصة به . وجعل أنكسيمانس الارض 
لوحاً (كما قال ثاليس ) ولكنه جعلها سابحة في الفضاء (كما قال 
أنا كسيمندروس ) . 

اما السماء عنده فهي قَنببّة ؛ والنجوم متأبتتة” في داخلها . والنجوم 
تدور لأن القبة نفسها ندور» وهي ضعيفة النور والحرارة لبعدها عنا . 
واما الليل فيحدث من احتجاب الشمس وراء مرتفعات في اللنانب الشمالي 
من الارض » ومن الها تكون حينئذ قد ابتعدت عنا كثيرا » لأنها هي ايضاً 
تدور مع القبة . 

ولعل" أنكسيمانس كان أول من أشار الى أن القمر يستمد” نوره من 
الشيس » وقد عثّل ذلك بوجود أجرام مشاببة للأرض تدور في العام . 
وكذلك علل ظهور قوس قرح م فقال انه يظهر إذا وقعت أشعّة الشمسٍ 
ا ا ّة أن تخترق طبقة الغيم . 

ودكنين الى المذدهب الايوني هيرا كليطرس 1 الافسرسي (هن“اة ‏ 
هلا ق. 2 .)»ء إلا انه كان نقنادة عاطفياً أكثر مثه عالاً طبيعياً . 


أعجب هير اكليطوس بالنار وبشدة حركتها وباتجاهها إلى أعلى فجعلها 
العنصر الاسامبي في العالم وقال إن العالم في سيلان دائثم : يتحرك فيتبدل 
باستمرار ولا يبدأ أبدا . مثال ذلك التمرّ الذي هو ثمر التخل » فانه 
يبدأ بُسرآ اخحضت إفجنا ثم يضير رطباً اسود” ناضجاً . ولكنه لا ينتقل من 
البسر الى الرطب قجأة” بل تدرياً . على ان هذا التدرّج نفسه مستمر 


57 


بلا انقطاع ولا توقف ؛ وفي كل يوم » بل في كل ساعة » بل في كل للظة 
نجد ثمرة النخل اقرب الى ان تكون رطبة منها الى ان تظل بسسرة . م 
شبه به هير ا كابطوس الحياة كلها بالئهر الذي تراه من بعيد هادثاً ولكنه ابدا 

والعالم أل من الات المتناقضة الي تنشأ من تبد"ل مظاهر الطبيعية : 

من البسر إلى الرَطّب » ومن الصبا الى الشيخوخة » ومن النهار الى اللبل . 
أما سيب هذا التبدل المتعاقب على المادة فهو الكفاح أو الحرببء واولا 
هذا الكفاح لوقف العام وركد ثم اندثر . وهذا العام لم يوجد اعتباطاً ولا 
اتفاقاً » بل محكمة وعلى نظام ثابت ؛ ولم يوجداه إله من المتهم ولا أحد” 
مثلهم بل كان موجوداً منذ الازل وسيظل إلى الابد . 

والنفس الت فينا جزء من النفس الكليّة . والنفس الكلّية حي العال ويدخل 
بعضها أجسامئا اتنس ومن طريق الحواس أيضاً . والنئفس تشبه النار ؛ 
وكلّماكانت ؤس ' أحد نا أشد” بالنار شبهاً وأكثر سجؤرافاً كان هو أكير ذكاء . 

أما الاخلاق فهي السلوك بمقتضى العقل » والئاس لا يفغهمون الا بمقدار 
ما فيهم من الاستعداد الذهم . 

وأكثر الناس يقلّدون غيرهم تقليداً بليداً ويملأون بطومهم بالطعام 
كالبهائم ويخاطبون الاصنام كما لو كانوا يخاطبون بشراً أمثالهم . وهكذا 
يكون هيرا كليطوس قد أدرك الحصائص الرمزية في الدين فاستطاع ان يعلل 
سوء فَهم عوام الملّق للمدارك الدينية وسوء” تخيلهم لصلة الله بالعالم. 
وبذاك عل هيراكليطوس نشوء أنواع العبادات اللمتباينة كما أدرك قصور 
العقل اليشري قي هذا النطاق . 

للتوسع والمطالعة 
الفلسفة اليونانية : أصولها وتطورها » تأليف ألبير ريفو ( ترجمة 
عبد الحليم مود ) ) القاهرة ( دار العروبة ) 1988 م. 
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تاريخ الفلسفة اليونانية » تأليف يوسف كرم » القاهرة ( لجنة 
التأليف والترجمة والنشر) 1475 م . 
نشأة الفكر عند اليونان » تأليف علي سامي النشار » الاسكندرية 


5كوام. 
فلسفة قدماء اليونان ...» تأليف صالح ميخائيل » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو ) 4ه5ة١‏ م. 
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المزهبالفيثاعغوري 


مسعدضلة" الفلسفة. الفيثاغورية أنها ليست نتاج عقل واحد » بل ثتاج 
عقول كثيرة » ولكنها كلها منسوبة” إلى فيثاغوراس . 

نشأ فيناغرراس (588--"00 ق.م. ) في جزيرة ساموس من جزر 
بحر ايحمة ثم تلفتن الهندسة والفلك على أناكسيمندروس في مديئة ميليطون 
(١لاه‏ ق.م. ) . يعدثئأء زار مصر والشام وبابل . ولما عاد الى ساموس 
بى متزل" ليعلّم فيه ». ولكثّه للا رأى استبداد الاطرون فولوقراطيس ) 
آثر ان يتتقل الى ايطالية ( نحو 7ه ق.م. ) فأسسّس في مديئة قروطونية 
نادياً لاتمليم وللحياة البسيطة . وكان فيثاغوراس يشترط لدخول ناديم 
امتحانآ قاسياً من القيام بأعمال تدل على الطاعة المطلقة والمقدرة ومكارم 
الاخلاق وطول الصمت ومحاسبة النفس . وكانت الخحياة في النادي قائمة” 
على التقشّف : ترك فيثاغوراس واتباعه أكل اللُحّمان في الاغلب والاويبا 
الداجنة ( لآنما تغذي كاللحم ) » ولسوا اللحشن من الثباب » وعاشوا 
كلهم معآ عيشة اشتراكية كأنهم اسرة واحدة . وقد حث فيثاغوراس 
أتباعه على التضحية في سبيل الاصدقاء حتى بالنفس ؛ وكان يُوصي برحمة 
الارقّاء . 


ويبدو أنه كان ني النادي الفيئاغوري نفر من النسوة . 


(1) الطرانة كلمة يوئانية معناها الاستيداد ؛ والاطرون 79582104 ثورالوس : الستبه 
بالحكم في المدن اليونائية . 
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واشهر" أجه الفلسفة الفيئاغورية هي الي تلي : 

اوجه الوجود . أهمل الفيثاغوريون «الاصل الامامي » المادي 
الوجود وبمثوا عن حقيقة الوجود ني أحوالر من السب الرياضية والصفات 
لمتناقضة . ثم إنهم تخيلوا العالم مولفاً من عشسرة ازواج من الأضداد : 
المحلود وغير المحلود ‏ ا مستقيم وغير المستقيم الواحد والمعكثر 55 
الأعن والأيسر - المذ كر و الموؤّث الساكن و المتحر ك ‏ الحط المستقيم 
والحط المنحني ‏ النور والظّلمة - الخير والشر - المربع والمستطيل . 

ونحن نلاحظ أن «المحدود » يمثّل المادةة وأن” وغير المحدود » 
يمثّل الصورة © . ثم” نلاحظ أن فيثاغوراس” قد تأثّر ني الأزواج الي 
يلها لبناء العالم بالثنويّة الايرانية "؟ » وهذا التأثر واضح جدا في 
الروج الثامن والزوج التاميخ : «النور والظلمة - الخير والشر » . ولقد 
شجع فيثاغوراس على تبني الثنوية ما رآه في ند من تألفه من نفس 
وبدن . وهذا قاده أيضا الى القول بالتناسخ © 

الرياضيات ونظرية العدد . كان للفيثاغوريين براعة” خاصة" في 
الرياضيات » إن" كل متعم يعرف جدول” الضرب اللنسوب الى 
الفيثاغوريين ويعوف » ف الطندسة »2 أن المربسع المنتصوب عل ور المنث 
الام الزاوية. يساوي مجموع المربعين على الفملعين ؛ كما يعرف أيضاً 
أن مجموع زوايا المثلّث يساوي زاويتين قائمتين » مما هو منسوب الى 
فيثاغوراس . 

وكذلك كان افيثاغوريين معرفة واسعة مخواص” الاعداد : يحاصلها 
وجذورها . ولكن” الفيثاغوريين مالوا فيما بعد" إلى الحرافة في نظرهم الى 

. واجع » نحت » افلاطون‎ )١( 


(؟) راجع ؛ فوة ع ص 5٠‏ . 
(0) راجم ء» فوق »ص 48 . 
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الاعداد والارقام : زعموا أولا * أن العامة المادي كله موف من النسب 
الرياضية القامة بين هذه الارقام والاعداد : 


ولا ريب في أن استخراج المربعات السحرية يحتاج الى مقدرة رياضية 
وبراعة » غير أن الاعتقاد بأن لهذه المربعات تأثيراً روحياً أمر خارج عن 
نطاق العلم جملة". وكذلك القول بأن اليد سيمت 
«أربعة » مثلا” يدل على العدل لأنه مجموع اثنين 
واثنين وحاصل اثنين في اثنين ؛ أو أن العدد 
#خمسة » يدل" عللى الوك لأنه مجموع أول 
رقم موث عمم أول رقم مذكر و"#». 


مريع سحري 
الدين والالحيات . مزج فيثاغوراس الدين بالفلسفة » واعد لأتباعه 
منهاجاً دينيا مبئيا على الاخلاق » وقد دعا اتباعه إلى ألا" يتأثروا بآراء 
العامة ؛ وكان يقول : إن العامة تظن ان الباري تعالى في المياكل فتحسن ل ف 
سيرما فيها . 


بى الفيئاغو ريون رأهم في الالحيات على نظرية العدد ء قالوا : 
«إن” الباري سبحانه وتعالى واحد" كالاحاد و ( لكنه) لا يدخل في 
العدد ء أي إن نسبة العدد «واحد » إلى ما 0 من الأعداد هي نسبة 
الباري الى ما بعده من الموجودات” . فكما ان جميع الاعداد مشتقة من 
الواحد وهو غير مشتق من شي ء فكذلك صمي الموجودات صدرت 
عن الله تعالى وهو لم يَصّدارٌ عن شيء تقدمه . والباري تعالى ١‏ عالم جميع 
المعلومات عن طريق الإحاطة بالأسباب الي هي الاعداد والمقادير » وهي 
لا مختلف فعلمه اذن لا يختلف » ٠‏ ثم إننا نحن لا نعلم حقيقةت الله 
ولا ذاته » اذ هو لا يدرك من جهة العقل ولا من جهة النفس . .. ولكنه 
يدرك من نحو آثاره وافعاله . وكل عالم من العوام( البشر والافلاك والئبات 
الخ , ...) يدرك الله بقدر ما فيه من آثّار الباري وافعاله وبقدر ما جُبل” 
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قِ لفسيه من الاستعداد لإدراك ذلك . 

واعتقد الفيثاغوريون أن العالم كرّة وأن الأرض أيضاً كرة . 

والفيثاغوريون وضعوا السَلّم الموسبقي 0 . وكانوا يزعمون أن فيئاغوراس 
كان سمع أصوات النجوم . قالوا : ان لكل جسم متحرل صوتا ؛ 
وبما أن النجوم تدورٌ في افلاكها فان” لما أصواتاً . ولكن با أننا ولدنا 
في هذا ابو من أصوات النجوم فان آذاننا قد ألفّت تلك الاصوات 
وبطل تنبئهنا لا . ولكن إذا اتفق أن وقفت النجوم » فجأة عن الدوران » 
فاننا نشعر حينئذ كأننا كنا نسمع صوتاً لذيذا ثم انقطع . 

واعتقد الفيثاغوريون بالتناسخ كما اعتقدوا بالآخرة » وقد قالوا : إن 
كل" إنسان أحسن تبذيب نفسه في الدنيا ونزّهها عن العجب والحسد 
والشهتوات المسّدانية فان نفسه تلحق”" بعد.موته بالعالم الروحاني وتطلع 
على جواهر الحكمة الاية . 


التو سع والمطالعة 

717 ععن هه -آ8 59 ,ممع هاا ععل منتدمسمجاقة مالا - 
1 تمقتممافتجق 
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الم لم1 .15 7085 ,تمععمع مقطاو دعاسستقمعوهة عتل 0هن 1510 - 
123 


.) 4١ راجع » فوق » الأشوريين ( ص‎ )١( 


الف 


المزهب اليب 


نشأ اذهب الإيلي في مدينة إيلية في جنوي ايطالية” على ايدي يونانيين 
كما نشأ المذهب الفيثاغوري ايضاً في جنوي ايطالية على يد يونانيين . 

كان الأيونيون يقولون بعنصر أسامي مادي يتقلب من حال الى حال » 
وكانوا يرون" ان الوجود دائم التقلب . اما الايليون فقالوا إن الوجود 
هادىء غير متبدل . ثم انهم نفوا الحلاء والحركة . ولكنهم لما رأوًا 
الوجود” حوهم يتبدل اضْطُرٌوا الى الاعتراف يبذا التبدل ولكن نسبوه 
الى خمداع الحواس” وأصروا على ان العقل يدرك الوجود ثابتاً غير متحراك 
ولا متبدل . 

وقد قال الايليون بأن الوجود محدود” » أما ما ليس محدوداً فهو عدم : 
والعدم لا وجود له . 

وأهمل الايليون البحث في الله لأن فلسفتهم كانت مادية طبيعية » 
والبحث في الله لا يدخل ني نطاقها . ان ذلك لم يكن منهم كفرا بالمعنى 
الديي الذي تفهمه نحن ٠‏ بل ترك" » لموضوع لا تستطيع العلوم” الطبيعية 
أن تتناوله . غير أن العامة لم ينظروا الى الأمر من هذه الزاوية » بل رأوًا 
أن مثل هولاء الفلاسفة الذين يفون كل” شيء لا يمكن ان يغمئض” 
عليهم بحث مثل هذا ) فتركهتم' البحث فيه دليل على أنهم لا يمنون .به . 

ويبدو أن الفلاسفة الايلبين لم يكونوا يريدون أن يخوضوا معركة مثل 
هذه فقالوا ‏ «الوهية » ثم عرفوها بأنها وَحندة شاملة » هي الوجود 
بأسره . هذه الوّحنده ( الشمول : الواحد الشائع في الكل”) ليس لا 


اف 


بداية' وليس لا نباية . أن هذا التعريف للالوهية »ء بتجريد الله من 
الشخضية الذاتية المستقلة عن العالم : لم يبدل شيئاً من «وقف الايليين المتصل 
بهذه التهمة » ولكنه أرضى العامة الذين قّنعوا بذكر الله في الموضوعات 
الفلسفية » ثم أسكتهم ذلك عن الفلاسفة الى حين . 

على أن القضية الكبرى الى شغلت بال الايليين كانت : كيف جاء 
الكثّر ( هذا العالم المتعد”د الأوجه والمظاهر ) من الواحد ( من الالوهية ) ؟ 


* * * 


من أصحاب المذهب الايلي أكستوفانس (١8ه  48١٠‏ ق.م.) 
الذي ولد في مدينة كولوفون في آسية الصغرى ونشأ شاعراً ينتقد عادات 
قومه الديئية والاجتماعية وما يتعلّقون به من اللحرافات حينما ينسبون 
الى الله أعمالا” كأعمال البشر . فلما ثار عليه العامة ترله كولوفون 
(545 ق.م. ) وتطوف مدة في البلاد ثم استقر في مديئة ايلية في جنوي 
ايطالية . 

يفول اكسنوفانس : دان هذا العام كله وحّدة” تامّة هي الله » . 

ثم إنه يحاول ان يرى الله او الألوهية على الاصح - محرداً من هذا 
الال المادي فيجعله وتحدة تامة الصورة الفضل والحسبى لمذا العالم . 
وهكذا نراه شموليا كالآيونيين . ثم إن هذه الالوهية ازلية غير متبدلة 
ولا تصير الى العدم » وهي فوق ذلك عاقلة حكيمة : 


.هو الله" احل” ؛ إنه اعظم كائن بين الآلحة وبين الناس . لا شبيه” 
له بين البشر ... وعقله يحيط بكل شيء . وهو لا يوصف بأنه محدود 
أو غير محدود ء ولا بأنه ساكن او متحرك ؛ وهو يحرك كل شيء ويسيطر 
عليه من غير ان يتحرك او يجهد : انه يفعل ذلك بقوة عقله ... وان 
مة ليسخطئون إذ يظتون ان الآلحة يولدون » وان لحم ثياباً كثيابهم 
وأصواتا كأصواتهم واشكالا كأشكاهم ... انهم يتخيلون الله على ما 


يف 


يعر فونه من انفسهم ويياتهم. ولو أن الثيران واليل والسباع” كان لما 
أب وكانت تستطيع بها صبعاً كالبشر لرسمت الثيران المتها على صورة 
الثيرإن ولرسمت الحيل ألهتها على صورة الخيل . ألا نرى الأحباش يقولون 
عن امتهم إنهم فطس الانوف سود الألوان » بينما اهل ثراقية (شمالي 
اليونان ) يذكرون أن آلمتهم ررق العيون حمر الشعر ؟ والحقيقة أنه ما 
من احد يعرف حقيقة” الله ولا أنه سيقيّض له ان يعرفها . 

فالدين عند اكسنوفانس مداراء” اجتماعي ) وهو من وضع البشر. 
والعقائد نختلف باختلاف البلاد وبتغفاوت مرتبتها ني هراتي الحضارة . 

وبعد ان يصف اكسنوفانس الله بهله الصفات السلبية يعود قيصفه 
وصفاً ايحابياً فيذ كر ان الله او الالوهية على الاصح” ‏ كدرويّة الشكل 
والمها بصي كلها وسمع كلها وعقل كلها . 

ويرى اكستوفانس ان الله كان موجوداً , وكانت صور الاشياء الي 
في عالمنا موجودة معه ( منذ الازل ) أيضاً . ثم ان صور هذه الاشياء حققت 
نفسها في عالنا. فالذي خلق الاشياء » في رأي اكسنوفانس » ليس الله 
بل صور الأشياء الي كانت موجودة مع الله . 

ببذا كان أكسنوفانس أول” من جعل الالوهيئة حاضرة في العالم ومطابقة 
للوجود الثابت الذي لا يتبد ل » كما كان أول” من جعل التفكير ) 5 
ذلك » مقدماً على الكس” . 

صورة العالم : يرى اكسنوفانس ان عنصر التراب رّق” ولطئ فنشات 
منه النجوم . والنجوم غيوم مشتعلة لشدة حركتها » غير ابا تنطفىء كل 
يوم عند غيابها ثم تشتعل من جديد عند شروقها. اما الشمس فتسير في 
فلك مستقيم ؛ وما انحناوها في مسيرها سوى مداع من بصرنا ليعمدها 
عنا. واما الأرض فنعرف لما سطحاً ينتهي عند اقدامنا » ولكنها من محتها 
متد بلا ماية .' وكذلك قوس السماء او قوس قرح ليس سوى غمام 
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يعراءى لنا بنفسجياً وأحمر وأخضر . اما البحر فهو مصدر المياه والرياح والغمام . 

وهكلا نجد اكستوفانئس أيوني الرأي الا في «وخداع البصر ». 

ومن أتباع المذهب الايلٍ برمينيلس (٠4ه-٠4480؛‏ ق.م.)» وهو 
يوناني الاصل ولكثه ولد في ايلية وتتلمذ على أكسنوفانس ثم تأثر بالايونيين . 
وبرمينيلس هو الذي نظم المذهب الايلٍ الذي كان ا كسنوفانس قد أسسه , 
وبرميئيلس نَظم فاسفته شعراً . 

يرى برميني.س أن الوجود هو الحقيقة » وأما العدم فليس موجوداً . 
والوجود دائم” باق » لا يمكن ان يكون قد جاء من العدم لأنه لو جاء من 
العدم لكان العدم شيئاً »؛ وهذا تناقفض . وكذلك لايمكن ان يكون قد جاء 
من شيء » اذ لا يمكن ان يأني' شيء من نفسه . فالوجود اذن واحد غير 
متبدل ؛ والموجود موءجود” ابد والمعدوم معدوم ابد » ولا مكن لشي ان 
بنعدم بعد ان يكون موجودا ولا ان يوجد من العدم . 

نفي الحلاء والمبركة . تخيل برمينيدس الوجود كلرة مصمتة ( ممتلثة ) . 
وهكذا نفى برميئيلس د الخلاء » في العالم » وهذا يقتضي 1 في الحركة » 
أن الاجسام لا يمكن أن تتحراك إلا اذا حكان لا خلاء تسرك فيه . فاللخلاء 
اذن والعدم شي ء وابحد . 

خداع الحواس . الوجود واحد غير متبيدل » ولكننا «نشعر » 
ان العالم المي حولنا يتغير ويتبدل ٠‏ وانه متكتئر : إن انواع الاتمار 
مثلا” كثيرة » ثم ان الزّهرة تتقلب ثمرة ( تتكشف عن ثمرة ني الاصل ) 
والثمرة تنقلب بررة ... الخ . وولكن هذا كله خداع من حواسنا تشبحة 
لنا وتروقه فيجب آلا" نعتمد” في المعرفة على الحواس” » بل على العقل 
اللي يدرك الموجودات كا هي في حقيقتها لا كما تبدو الحواسنا » . 

إن الادراك الوحيد الذي يَصِمّ هو ذلك الادراك الذي يرينا الوجود 
الثابت ( الذي لا يتبدل ) في كل تيء - أي الاحراك بالعقل . أما الحواس” 
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فانئها ترز لنا جوانب متمكادة” في الاشياء » من الكون 2١‏ والفساد 
( النشوء والفناء ) والتبدال » أي تخبل نا وجود مالا وجود له» 
وذلك هو سبب الخطأ في حكمنا على الأمور . 

ولما قال برميتيدس بأن العالم يبدو لعيوننا متبدلا” متكثراً افترض عالمين : 
. عالاً حقيقياً هو عالم الوجود الثابت ٠‏ وعالاً وهمبآ هو العالم المتيدل أمام 
عيوئنا . ثم انه انتهى بأن بى العلم على مبدأين : مبداً النور وميد الظلمة ؟". 
ولا مز بر ميئيلدس أعيان المورجودات » بملاحظة التناقض ينها ع خخطا 
الحطوة الاولى في وضع ونظرية المعرفة ؛ . 

صورة العالم . قال برميتينس بأن الارض مركز العالم » وانما كرة” 
سابحة في الفضاء . ثم هنالك كرات أخرى بعضها مغيء وبعضها. مظلم 
وبعضها يمترج فيه الضياء بالظلام » وكلها متراكمة حول الارض في 
جوف سماء مقينبة ثابتة . وبما ان الارض تتطلب ان تتوازن في الفضاء 
فقد نشأ لها حركة تمايلية . اما القمر فيستمد نوره من الشمس . 

ومن أشهر أتباع المذهب الايلٍ زيترن (١5؛  4٠‏ ق.م.). 

ولد زينون في ايلية وتتلمذ على برمينيدس » وكان حكيماً وسياسياً 
وطنياً قاوم الاطرون نيارخ ومات شهيد ميلأه . 

وزينون هو الذي أقام الادلّة على خداع الحواس وبالتالي على صحة 
المذهب الاي ؛ وهكنا استحق”" الاسم الذي سمناه به أرسطو : واضع 
أسس الحدل . 

قال زينون إن كل موجود له عظم ( طول وعرض وعمق) ». 
ويكون قابلا” لقسمة . وما لا عظم” له فليس بموجود . واذا نحن فرضنا 
جسمآ لا حجم له فقد فرضنا ياطلا” . 


(6 راجع » نوق » ص 568 . 
زفق راجم » فوق » صن 0ه ثم ص 8ه 
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ولقد أقام زيئون الادلّة الرياضية على نفي التكدّر ونفي الخلاء وعلى 
خداع الحواس وعلى نفي الحركة . وأدلة نفي الحركة كثيرة » منها 
)١(‏ إنك لا تستطيع ان تجتاز عددآ غير متناهم من التقّط في زمن 
متناه : كل خط مولف من نقط غير متناهية » فالانتةال من واحدة الى 
واحدة لا يمكن ان يتم في زمن متناه » بل لا يمكن ان يتم ابد . 
وكذلك الحركة لا يمكن ان تكون قد بدأت : ان ابلسم لا يمكن ان 
ينتقل” من مكان ما إلا" بعد أن يكون قد انتقل اليه من كان آآخر » 
وهكذا إلى ما لا نباية » فلا يمكن إذن أن يكون” اسم مادق ثم بيدأ حركته . 
(؟ ) ان آتخيل ( العداء اليوناني المشهور ) لمكن ان يدرك الستحفاة: 
ترك السلحفاة لتقطع مسافة ما : 1 ب ء ثم يركض آخيل. فاذا وصل 
آخيل إلى ب تكون هي قد انتقلت الى ج . فيعود آخيل الى اللحاق بها الى 
ج من جديد » فتكون هي في هله الاثناء قد انتقلت الى دء وهلمجرا. 
() ان السهم المنطلق ثابت في مكانه لا يتحرك : إذا عددنا كل" 
سلحظة وحادة قائمة بنفسها » أدركنا ان السهم يكون » في هذه اللحظة نفسهاء 
في مكان معين . فهو إذن في كل الحظة وحّدها غير متحرك » فهو إذن 
غير متحرك ( ان الصور المفردة تظهر على شريط الفلم السينمائي ثابتة ) . 
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ب“/إا 


الئلاميفة الطبيعئون الدثون 


قال الفلاسفة” الطبيعيتون المحدثون » كما كان الإيليون قد قالوا 
من قبل »إن «المادة » لا تنبدل ونوا النشوء والعدم المطلقين » ثم جعلوا 
التبدل قاصراً على صو الاجسام الحزئية النادثة في عالمنا . ولكنهم خالفوا 
الايليين حينما قالوا بتعدد اشكال هذه المادة . ثم انهم نسبوا نشوء الاجسام 
الى افتراق اجزاء المادة او اجتماعها . 

وبحسن ان نقول إن اصحاب هذا المذهب قد التقلوا من ايطالية الى 
اليونان . 

هولاء الفلاسفة طبقتان : طبقة متقدمة في الزمن وطبقة متأخترة . 
أما أصحاب الطبقة الاولى فقالوا إن" المادة متعدادة الاشكال والانواع 
ثم تكلّموا على لأجزيئات ( الدقائق البالغة في الصغر) وقالوا بالتحدّل والتركب 
قي عام اللادة . 

من أهل هذه الطبقة ألبذقليس ( م4 477 ق.م. )؛ كان مولداه في 
مدينة أكراغاس من جزيرة صقلية وفي أسرة غنية تتتسب الى حزب ديمقراطي . 
ولكن العامة الذين خدمهم أنبذقايس أساعوا. معاملته فهاجر الى المورة 
( جنوبي اليونان ) . 

قال أنبذقليس : ان العالم مركب من الاسطقسات ( العناصر ) الاربعة » 
وهي الاء والمواء والتراب والنار 26١‏ . وهذه العناصر صفات خاصة بها 


. داجم ؛ فوق » ص 4ه‎ )١( 
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ثابتة لا تتبدل ولا تندثر ولا يستحيل بعضها الى بعض . ومن هذه العناصر 
الاربعة تتركتب الاجسام كلها بالتحلّل والترككتب . 


أما الذي يمجمع بين هذه العناصر مرة (-حتى تظهرٌ الاجسام ) ويفرّق 
بينها مرة ثانية ( حبى تتفي تلك الاجسام' ) فالمحبّة” أو الغلبة . ان 
العالم نفسه كان في البدء ممتزجا امتزاجاً كاملا وكان له شكل” الكثرة » 
إذ كانت المحبة مسيطرة في الوجود » فكان الوجوه” « ألوهية سعيدة » ؟ 
ثم تدختلت الغلبة وفرّقت العناصر الى حد” معين ظهرت فيه الأجسام 
الي في عالنا . ولا زاد التفريق اختفت صور هذه الاجسام فأصبح العالم 
فوضى . ثم عادت المحبّة ترتّب العناصر فوصلت في الترتيب الى حد 
ظهرت فيه الاجسام فعاد العالم الى الظهور مرة ثائية . واستمرت المحبّة 
فق ترتيب العناصر حبى وصلت بها الى الكمال ٠‏ فاختفى العالم وعادت 
الالوهية من جديد . وهكذا تتداول المحبة والغلبة ابراز العالى واخفاءه 
مرة بعد مرة . 


ويبدو أن أنبلقليس قد حاول بذلك ( في تفسير عالم الطبيعة ) أن يجمع 
بين هيرا كليطوس وبين برمينيدس : بين القول بالتبدل المستمر وبين 
القول بالحدوء ( السكون ؛ ثبات الطبيعة على حالر واحدة ) الدائم . قال 
أنبنقليس : إن برمينيذس كان على حق” لا قال : ليس ثمّت كتوان” 
( نشوء ) مطلق ولا فساد ( فناء » تلاش ) مطلق . ثم ان هيراكليطورس 
كان مصيبا أيضا لا قال إن أعيان الموجودات المفردة هي بالفعل في تبد”ل 
مستمر » ذلك لأن ما نسمّيه وخلقا » ( كنا » نشوعا » صيرورة ) 
وتنشبيرا ( تدعيرا » إهلاكا » فناء » تلاشيا ) ليسا سوى الامتزاج والتفرّق 
المتعاقيين على المواد ( العناصر ) الاصلية الازلية » تلك التي لا يَطّرأ 
عليها ( في ذائها وطبيعها ) تبدال . 

يقصد أنباذقليس بذلك : أثنا اذا نظرنا الى أعيان الموجودات المفردة 
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( الناس » الشجر » الببوت ٠»‏ الخ ) وجدناها في تبدال مستمر ( كما قال 
هيرا كليطوس ) ؛ وأما اذا نحن نظرنا الى العناصر ١‏ المواد ) الي تتألف 
منها هذه الموجودات المفردة ( أي الى اللحم والعنظتم والخشب والحجارة ) 
اننا نراها ثابتة لا تتبدل ولا تتغير . 

وكان ألبقليس ٠»‏ في تعليل الوجود » يومن بثنوية ظاهرة : بطبيعة 
مادية في هنا العلم من جائب ويقوّة روحيّة ( المحبئة والغلبة التي تعمل 
في جمع عناصير الوجود وتفريقها ) من جالب آخر . 

وكذلك كان أنبذقليس يقول بالتناسخ » وكان يرى أن الحياة الحقيقية 
هي الوجود الآلحي المنسامي فوق عام | المادة . أما حياتنا الدنيا هي عقاب 

انا (على ما كنا قد أَسْلقئنا من قبل" في دور سابق من حياتنا ‏ من 
السيئات ) . 

ويرى أبذقليس أن في العالم نفس كلية تشثمل” الطبيعةة كلها . 
وهنالك نفوس” جزئية هي في اللحقيقة أقسام من النفس الكلية كما ينقسم 
نور الشمس في غرف البيت الواحد . وحينما تتصل النفس يحجسد تطمئن 
الى الاذات الحسية وتبتعد عن عالم الالوهية حيث كانت من قبل” » فتتددس 
وتتمرّد . حيتئل تهلبط اليها النفس” الكلية جزءاً أعلى شرفاً منها فيهنديها 
ويركتيها . هذا المزء هو النبوة . 

الى جاتب هذا كله كان أنبذقليس عالا طبيعيا وطبيباً عالما : فالسماء 
عنده قبّة بيضوية" النجوم” ثابتة" فيها والكواكب تسير . والهواء جسم » 
والنور يقتضي وقتاً حى يقطع المسافات . 

أما في الطب فهو موسس المذهب الطبي في صقاية . وكان يرى أن 
الصحة هي اعتدال المزاج بين العناصر الار؛ بعة في للسد . وأدرك أنبذقليس 
أهمية الشرايين وأنها حوامل للحرارة مم الدام ٠‏ وقد استخرج نظرية 
للجيء الدم الى القلب ورجوعه منه » م رب ين ذلك وبين انتظام التنفس . 


هلي 


ومن الفلاسفة الطبيعيين ايضاً أنكساغوراس . 

ولد أنكساغوراس  444(‏ 478 ق.م.) قرب ازمير . وهو أول 
من سكن أثينا ( نحو 45٠‏ 480 ق.م. ) من الفلاسفة » وكان صديقا 
وأستاذا للاكمها المشهور برقليس . ولا .انهم العامة" برقليس باحتجان 
الأموال وبأنه يجمع ع الملاحدة » آثر أنكساغوراس” أن يغادر أثيناً 
الى آسبة الصغرى .حيث توقبي . 

وأنكساغوراس يشبه الآيونيين بالقول بالعنصر الاول » ويشبه الايليين 
بانكاره للتبدل . والعناصر عند أنكساغوراس لا عداد لها » وهي جزيئات 
بالغة في الصغر من لمر ودم وشعر وذهب وخشب وحجر الخ . وقال 
ان الماء والتراب والحواء ليست عناصر بسيطة بل هي خزّانات للجميع أنواع 
المادة . وتختلف بعض الاشياء من بعض باختلاف "أصناف الحزيئات الي 
فيها وباختلاف «قاديرها وشكلها وبتكائفها وتخللها . 

وجزيئات النفس أدق” من سائر أنواع ابكزيئات » وهي عنصر بسيط 
فيه علم وقدرة وغلبة على اللادة » وهي الي تنظم العالم . 

والارض عند أنكساغوراس لوح سابح في الفضاء . أما الشمس ف 
حجري مشتعل . وثي القمر سهول وجبال واودية » وهو مسكون كالارض 
ويستمد نوره من الشمس . 

وأثبت أنكساغوراس المعرفة” للحواس” من طريق التضاد" » وقال : 
إذا لمست جسماً بيدك وهي حارة ' شعت أنه بارد » واذا لمست الجسم 
نفسه بيدك وهي باردة شعرت أنه حار . فالحواس” موتمنة في المعرفة » 
وءن طريقها وحداها يعرف الانسان” العا المحيط به. وهكذا يكون 
انكساغوراس قد وضع الأساس الاول لنظرية المعرفة الصحيحة . 

وني الهندسة حاول أنكساغوراس تربيع” الدائرة . أما في الطب والتشريح 
فبلغ مبلغاً عظيماً اذ شرح الحيوان ثم درس الدماغ .ذلك عثل أنكساغوراس 


١م‏ تاريخ الفكر العرني ط ؟ (11 


فيضان النيل » ذلك الفيضان الذي كان قد حير اليونانيين زماناً طويلاا» 
فنسبه انكساغوراس إلى ذوبان الثلوج على جبال الحبشة . 

وني الفلاسفة الطبيعيين المحدثين طبقة متأخمرة يعرف أصحابها باسم 
أصحاب المذهب الذارّي. لقد قال هؤلاء ببركتب الاجسام من ذرات 
غير قابلة للتجزّء (لآنها اذا تجرّأت فقدت خاصتها كجزء من مادة معينة 
وأصبحت جزءاً في مادة آخر ى ). ووجود الاجسام في العالم خخاضع 
لقوانين طبيعية ودوافم مادية ؛ وليس للعالم غاية” غير مادبة أو حكمة 
من وجوده . ويحسن أن نذكر أن أصحاب هذه الطبقة يتكلمون ني اللكرّات 
ويذكرون أشياء" صحبحة” من خخصائصها العامة » ولكن معظم ما يذكرونه 
عن الذدرات ينطبق على االحتزيئات . وأحسن من يّل هذه الطبقة ديموقراطيس 
-45١(‏ ثلالاق.م.). 

ولد دمقراطيس في أبديرة على شاطىء ثراقية الغربية على بحر إيجه . 
وكان ديمقراطيس غنيآً فنافر كثيراً وزار مصرٌ وبايل” وفارس . 

قال دمقراطيس بانحلال الاجسام أجراء” لا تتحرأ. والذرّة 9 أو 
الجرء اللي لا يتجرأ» أو الجوهر الفرد ء نوع واحد في ماد ا : ولكتها 
تختلف في أربعة وجوه : في الشكل والوضع والترتيب والحجم . ولنضر ب 
على ذلك مثلا من الايجدية العربية (شبه ديمقراطيس الذرات بأحرف 
يونانية ) : إن الحرفين أج مختلفان في الشكل ؛ وان المجموعين أأج 
-ج أ مختافان في الثرتيب . واما الشكلان مام فمختلفان في الوضع . 
وكذلك أحجام الثرات ممتلفة » والكيير منها أثقل من الصغير . 

وللذئرات اشكال كثيرة , فمنها ما هو على شكل السنارة او المنجل : 
ومنها المجواف والمحداب والمكوّر » ويفضل اختلافها في الشكل تتماسك . 


)00( يقال قذرة في اليونائية هماع ( هدمع - لا تتقسم ) 


م 


وينشأ الطعلم الحلو مثلا من ذرات مكورة ملساء” » اما الطعم الحريف 
فناجم” عن ذرات محف 5 

والذرات غير ساكنة في اماكنها بل متحركة" حركة ذاتية ؛ هذه اللحركة 
هي الي تؤلف بين الذرات او تفرق بينها حتى تتألف الاجسام المختلفة . 

الملاء والخلاء . للا قال ديمقراطيس بحركة الذرات افترض ان يكون 
هنالك خلاء” لأن الحركة تقتضي فراغا تحدث فيه. ثم ان الاختلاف في 
لطافة الاجسام وكثافتها لا يمكن ان يكون إلا اذا كان نحت درجات عختلفة 
من الفراغ بين ذرات الاجسام المختافة ( الفراغ بين ذرات الحشب اكثر 

من الفراغ بين ذرات الحديد ... ). وظن ديمقراطيس ان النمو انما هو 
تمرنة الغذاء في الاماكن الفارغة في الجسم . واخيرا قال إن هنالك « نخللا” » : 
اننا اذا اتينا بوعاء فيه رماد او رمل او -حجارة » م صببسنا فيه ماء مثلا”» 
فان الماء تسرب بين نرات الرماد ( بين جز بثاته عل الااصح ) . 0 قال 
إن هذا الوعاء يستوعب حينئذك من الماء مثل المقدار الذي يستوعبه فيما لو 
لم يكن فيه رماد . 

والنفس مولفة من ذرّات دقيقة كرويّة” ملساء( من نار ) . هذه الذرّات 
شائعة في اللسم كله . وفي كل" جسم من العقل والنفس بمقدار ما فيه من 
الخرارة . على ان ديمقراطيس لم يستطع أن يفرّق تفريقاً واضحا بين العقل 

( التفكير ) وبين النفس ( الحواس ). وبعد الموت تتفرّق ذرات النفس 
( بمغاحر ها البدن ) . 

صورة العالم . ان عامنا( نظامنا الشمسبي ) واحد من عوالم كثيرةر 
اعظم” منه اتساعاً واكثر تطوراً. وارضنا كانت في اول امرها متحركة » 
حينما كانت صغيرة خفيفة . ثم اخذت حركتها تبطىءرويئداً رويداً حى هدأت. 


والارض نفسها قراص مستدير يجوف كالحوض 213١‏ وهي صاحة 
)١(‏ راجم » فوق » السوميريين ( ص لا” ) . 


ْم 


في الحواء. أما النجوم وأكيرها الشمس والقمر ‏ فانها تدور حول 
الارض 


وقد اهتم" دكقراطيس بالحياة العنضوية ثم ربط بين الحضارة ويين مبدأ 
الوجود ومبدأ الحياة : إن الضرورة هي الدافع الاوّل لتقدام الانسان في 
أطوار الحياة . هذه الضرورة هي الي أشعرته بالحاجة الى الاجتماع ممم 
أفراد نوعه (مع البشر أمثاله ) لدفاع الحيوانات الضارية وقتالها ؛ والحاجة 
الى التفاهم مع أبناء جنسه دفعته الى اختراع اللغة . وبالتدريج عرف الانسان 
استخدام الوسائل والأدكوات والآلات المختلفة التغلب على مصاعب الحياة 
الطبيعية (أدوات القطع واللباس الخ )» وقد قلّد في ذلك الحيوانات 
(فاتّخذ مثل” صوفها ثيابأ» ومثل أظفارها وقرونها سلاحاً يدافم به 
عن نفسه ويباجم به أعداءه ). وبعد أن عترفة الانسان” إشعال النار 
واستخدامها أسشرعت خخطاه في طريق الهضارة . 


الانسان عالم صغير . نخيل ديمقراطيس ان الانسان « تقليد » للعالم ؛ 
إنه صورة له : انه عالم صغير يضم في نفسه كل ما في العالم العظ يم ولكن 
على شكل ممصخر . وهكذا أصبح الانسان ذا اهمية في مقابل حال الطبيعة . 
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السمسطاسشوؤن 


في النصف الاول من القرن الحامس قبل الميلاد كان نفر من اتباع المذهب 
الأيوني والمذهب الفيثاغوري والمذهب الايلي والمذهب الطبيعي المُحدكث 
لا يزلون ناشطين . في هذا الوقت » ومنذ 49٠‏ ق. م.ء بدأ دارا 
الكبر ملك الفرس يمهاجمة البلاد اليونانية . ومات دارا (445 ق.م) 
وخافه ابنه أحشويرش الذي تايع خمططة أببه في مهاجمة اليونان. ومع أن 
اليونانيين استطاعوا أن يبزموا الفرس وأحلافهم الفينيقيين نبائياً » عام 
6 ق.م.ء فان اليونان رجت مع ذلك الكفاح منهوكة القّوى وقد 
أدركت أن الفرس لم يستطيعوا الوصول الى اليونان من بلادهم البعيدة الا 
بأسياب من الحضارة المادبة الي تعتمد العلم” العملي” في اللحياة . 

وأنتج هذا الشعورٌ اللهديد تيارين عختلفين : تيار عدائيً من المنافسة 
والحرب بين المدن اليونانية نفسهاء ثم تيار بين الشبّان ني الاندفاع نحو 
العلم . ولم يكن في اليونان من المعلّمين الفلاسفة عدد "يفي بحاجات جيش 
التلاميذ العطاش الى العلم » فتصددى لسد” تلك الحاجة أناس عاديون » 
كان بعضهم على در من الذكاء الفطري ومن المعرفة العامّة. على أن 
معظمهم كان من أطراف البلاد الي انتشرت فيها الحضارة اليونانية . وم 
يكن هولاء يبحثون عن الحقيقة ولا عن مظاهر الوجود » ولا كانوا يريدون 
أن يتتخذوا موقفاً جازم أمام” مشاكل الحياة للسيطرة عليها » بل كان 
هممسهسم” الأوّل” الاستفادة” العملية' العاجلة” من أحوال الحياة العارضة » 
بالاتسجار بالعلم خاصة » كما كانوا يحاولون أن بجعلوا من تلاميذهم 
مواطنين بارعين في ميادين اللحياة العملية . 


كم 


وسمى هولاء المعلمون الحدد” أنفسهم و سوفيستيس 4 ) أي المعلمين 
البلغاء أو معلمي الحدكمة ثم خالفوا طرق التعليم القديمة امألوفة كما بد لوا 
أهداف التعلء م نفسها من الكانب النظري المثالي المُجتهد الى الخانب العملي 
الواقعي اهل على الأنفس فتعلق بهم كثيرون من الناشئين ومن أصحاب 
الذكاء العادي . 

ومع أن هذا الامم كان في الاصل وصف مدح » فان هولاء المعلمين 
المتكسبين بالعلم حقاً وباطلا قد جعلوا منه صغة" ذم » وأصبحنا نقول 
« سفسطة ٠‏ ونعي الكلام” الذي فيه تمويه للحقائق مع فساد في المنطق . 

وسلك السفسطائيون في التعليم مسلكاً جديداً : 

أهملوا تعليم الرياضيات والطبيعيات إلا" قليلا” لقلَة براعتهم فيها 
ولآنهم اعتقدوا أنها جانب نظري من العلم لا صلّة له بالحياة العملية . 

اكتفوا يتعليم الفنون الي يجوز فيها ابلددل ويقبل فيها الرأي) الشخصي 
كالنحو والبلاغة واللتطانة والتاريخ ؛ وهم موسسو علم النحو . 

-كانوا يعلّمون بأجر ويتطوفون أحياناً في البلاد . 

لم تكن دروسهم عامّة يحضسرها من شاء » بل جعلوها خاصة يعلّمون 
في أثنائها كل" تلميذ ما يميل اليه ويزيّنون له ما هو فيه » فيمدحون التجارة 
لابن التاجر والحندية لابن القائد الخ . 

وكان الدبرس عادة خري قُ جدال بين التلميذ ومعلمه ؛ ويثئال 
التلميذ إجازته حينما يصبح قادر؟ على التغلّب على معلّمه في الحدل . 

كانوا يعتمدون التأثير البلاغي في الننظارة ؛ إما بخطب طوال, وبردود 
عليها عثلها » وإما بجدال في حمل قنصار يتحاور بها المتجادلون . 


رؤرس الموضوعات السفسطائية 
أ الخطابة والبلاغة وأثرهما في المجتمع وفي التفكير ( اخذ الناس 


فده 


يتعلمونبما على انهما من موضوعات التعليم ) . 

ب - الاهتمام بنشأة اللماعات الانسانية : الأمة » الدولة » الأسرة. 

الطبيعة (في الانسان) وقوتها : ان ما تواضع عليه الناس (اي 
اتفقوا عليه ) لا يمكن ان يبدل شيئاً ما تتطلبه الطبيعة الي لا تتعرف قانوتاً 
وضعيآ : الزنم (المولود من زواج غير شرعي ) يشينه اسمه ء أما الطبيعة 
فواحدة ‏ العبد يشينه اسمه » أما فيما عدا ذلك فالعبد الشريف لا يقل 
عن الانسان الر . 

د نشأة اللغة. يحثوا في اللغة فقالوا : أوضعية هي ( توقيفية : أي 
من وضع البشر مرة واحدة) ام طبيعية (اي نشأت وتطورت حسب 
حاجة البشر تدرياً ) ؟.. 

ه التربية . هل النربية وراثة اجتماعية ( تقليذ وقّدوة) ام مولودة 
(مغروزة في الطبيعة منذ الولادة ) ؟ . ْ 

ومع ان السفسطائيين كانوا محنة" للفلسفة » فامهم قد أفادوا المجتمع 
لأنهم اثاروا في نفوس الشبان بعض الرغية في طلب العلم . والسفسطة 
-كمذهب مستقل ‏ كانت مفقودة الأثر في الفلسفة الاسلامية » وان كان 
علماء الكلام قد استفادوا من ١‏ اساليب » السفسطائيين » حتى قال ابن 
رشد ( مبافت التهافت 557-841 ) عن المتكلمين [مهم جاعوا بالاقاويل 
المموهة وانكروا الضرورات اللازمة ثما هو و تبحر في رأي السفسطائيين » 
فلا معبى له : . 

و أعلام السفسطائيين بروثاغوراس 4١١-486(‏ ق.م.) الذي 
قال بأن قيمة الاشياء نسبية » فليس نمت شيء خير في نفسه أو شر في 
نفسه » وائما هو خير او شر أو عدل أو ظلم بالاضافة الى كل" انسان بمفرده . 


ففي مذهب السفسطة إذآن' ند أصل اللتملة المشهورة : و في المسألة 


ام 


قولان ! ». فعلى هذا يرى بروثاغوراس أن" ليس ممت دين مطلق ولا عدل 
مطلق ولا حرية مطلقة. والانسان نفسه » وكل” فرد من أفراد الانسان 
في حاله الخاصة به ع مقياس للأمور كلها في النطاق الذي يعيش هو فيه 
ومقياس للأشياء مما كان وما لم يكن . أما قواعد الأخلاق فهي ملزمة في 
البيئات الي وضعت تلك القواعد » وما دامت تلك البيئات ترى تلك 
القواعد صحيحة . 

وم ينكر بروثاغوراس وجود الألة ولكته أعلن عجزه عن إثبات 
وجود هم بالدليل العقلي . 

ومن اسس فلسفة بروثاغوراس الاجتماعية (والحقوقية) قوله : 
ان العقاب للردع لا للانتقام . وبروثاغوراس اول من بدأ البحث في النحوء 
وهو الذي سمى أبوابه ؛ ولا نزال نحن نقول : الكلمة ثلاثة اقسام : امم 
وفعل وحرف ؛ كما ذكر بروثاغوراس ؛ فهو موّسّس علم النحو من 
اليونانيين . 

ومنهم غورجياس  4!١(‏ ٠لا‏ ق . م . ) الذي كانت زيدة تفلسفه 
الهدام المشكّك ثلاث جمل قصار : ليس نمّت شيء ولو كان نمت 
شيء للا قدار لنا أن تعرفه حق' معرفته ‏ ولو كان ثمّت شيء ثم قددر 
لنا أن نعرفه حق” معرفته 1] أمكن أن تهتب معرفته للآثخرين ! من أجل 
ذلك ترانا نسير في أمور الحياة بالترجيح والاجتهاد » وكثيراً ما مخضع 
في أحكامنا على الأمور للأوهام . 

ومنهم بروديكوص الذي حاول التغتب على الحوف من الموت بقوله: 

ما دمت أنا موجودآ فليس الموت موجوداً » فاذا وجد الموت لا 
أشعر به لأني لا أكون حينئذ موجوداً. 

ومن أقواله : ان ما يفيد الناس” يعبده الناس” » ولذلك جمل النامر” 
الششير” والقمر والنار والانهار وأنواع الطعام والذهب آلة“ لهم . 
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للتوسع والمطالعة 
1لا 0 .قمهنا) م206 قطممععنهنا 14 9ط ,كامتطمم8 و10 م 
54 علعملا ؟وم81 ,(ممسمع1 
1912 صنلمم1 ,تتعودده .18 ذه؟ ملتتماعط8 لضن لنامتطدوه8 -س 
.1914 نقتا ,200220 .1 عمم ,ورمع مامعط 


«قتتتث ,1063623 ,(1 لإ5 ,لإالمتتاتسسدمه عامع 6 عدا لمة ومرمعها520 - 
.1942 سملت 


مه صك3)وة > وم هأجده 
ذروة العلسفة البوزاسّة 
وَسقدْراط الصِكيم 


مثّل هذا الدور ثلاثة” نفر بمثلون ثلاثة أجيال : سقراطٌ وتلميذه 
أفلاطون » ثم أرسطو تلميل” افلاطون. ولقد نعم العالم في حياة عولاء 
م بعد موتهم بأعظم ما وصل اليه العقل البشري من التفكير النظري . 

م امتازت هذه الحقبة بالفلسفة المدنية ( الانسانية ) وبتفريع العلوم 
وبالسعي الى ايجاد نظام فلسفي منطقي يفسر جميع مظاهر الوجود تفسيرآ 
شكلياً على الاقل. وانّسع البحث في النفس والعقل » واستقرّت صناعة 
المنطق م ساد القول بالسببية الماد ية . 


مقراط الحكم 

سقراط (4170--44 ق.م.) آخر السفسطائيين » شاركهم في 
الاهتمام بالانسان وحده وبالمجادلة عن الآراء » ثم خالفهم في أنه جعل 
قيمة الاشياء مطلقة وني اللحدال عنها بالمنطق . ويتاز الاسلوب السقراطي 
في الحدال يخاصتين : أولاهما الرد” على السؤال بسؤال من جنسه ليثير 
التفكير في السائل ؛ والثائية منهما مزج ابدد في اللحدال بشيء من الحزل . 

وحرص سقراط على . أن تبدأ مجادلاته بالاستقراء ( باستنتاج الآراء 
من اللابسات ) وأن تنتهي بوضع حد (تعريف ) واضح المشاكل 
الاجتماعية " والشخصية كالعدل والشجاعة والحرية. وسقراط يأخذ في 
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ذلك بالشك العاقل » وذلك ألا يقبل” الانسان شيئاً إلا" بعد أن يقوم البرهان 
على صحته . وهكذا كانت غاية" سقراط أن يثير التفكير في عقول الناس : 
أن حمل الذين يستطيعون التفكير على أن" يفكتروا بأنفسهم في الأمور 
الي تعلرض” لهم في الحياة . وقد قال اللحطيب الرومائي شيشرون (ت 
5 ق . م . ) : ان سقراط استدعى الفلسفة” من السماء فأسكنها في الارض 
وأفرها ني المدن ثم أدخلها الى الببوت وجعلها ضروريّة” في السؤال عن 
غاية الخحياة والاخلاق : في الخير والشر ! 

ومن مظاهر عبقرية سقراط قوله : «وعلمت أنّي لا أعلم ». إن سقراط 
قصد بذلك : لقد اسع علمي بالوجود وبالحياة حبى أدركت أن ما 
أعرفه فعلا إنّما هو جزء يسير جد من أوجه المعرفة الانسانية . 

وكان اهم ما شغل سفراط البحث في الاخلاق. والاخلاق عنده 
من حيئز العقل لا من حيز الدين. ومن المعرفة تننج الفضيلة” : فمن 
عرف الحق لم يظلم” » ومن رأى وجه اللير لم يقرب شراً » ولا يمكن 
للانسان ان يَسّلّك سلوكا يخالف رأيه (الصائب ) . وقبل لسقراط يوماً 
إن نفرأ ( يعرف عنهم أنهم يعلمون المير ) يأتون شروراً . فقال : ان 
علمهم ظن وليس إيقاتاً. والفضائل عند سقراط قابله للتعليم : يستطيع 
الانسان ان يتعلم الصدق والعدل والشجاعة وما اليها . 

وهكذا جد ان العلم والفضيلة تقودان الى السعادة . اما الشقاء فمقرون 
بالرذيلة وبالجهل ضرورة . 

وأعلن سقراط مخالفته لقومه في عبادهم للاوثان » بعد أن كان قد 
أثار الشبآن ‏ بأسلوبه ومادة مجادلاته ‏ على سوء الأحوال السياسية والاجتماعية 
في أثينا » فاتتهمته الطبقة النافذة بأنه أفسد الشيان بأن حرّضهم على الإللياد 
في الآهة( وان كانت التهمة الصحيحة اللي لم تعملثها الطبقة الحاكمة أنه 
جرأ الشببان على انتقاد الدولة )ثم حكموا عليه بالاعدام فشرب السّم راضيا . 
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من مناقشات سقراط 

أثار سقراط في حّلّاته الي كان يحاور فيها طلا به يحوثا منها : 

(أ العدل ‏ يسأل سقراط "١‏ : أيتجب أن يطاع القانون” اذا كان 
مجائراً (غير عادل ) ؟ والقانون اللخائر ( الظالم » غير العادل ) هو القانون 
الذي بنطوي على جور أو ظلم : يأمر بعمل جائر أو ينهى عن عمل عادل . 

وهنالك حال أشد” من هذه : هنالك قانون عادل يطبق تطبيقاً جائراً . 
فماذا يحب على المواطن أن يعمل تجاه هذا القانون ؟ أسطيعه أو يعْصيه ؟ 

لسقراط إزاء مثل هذا القانون 'العادل الذي يطبق تطبيقاً جائراً موقفان 
في كتابين من كتب أفلاطون. قفي المحاورة «كريتون » بعلن سسقراط 
أنه لا بعصي القانون بحال . أما في «الدفاع » (أبولوغيا ) فانه يقول 
إنّه يفضل أن يطيع الله ويعنصي الأمر بالعمل بقانون جائر ! 

لا نستطيع مما مر أن نصل الى موقف جازم لسقراط » ذلك لأن فلسفة 
سقراط كلها قائمة على اثارة البحوث المختلفة من غير محاولة حل دام 
لها ولآن سقراط يريد منها أن تكون مادة لإثارة التفكير في عقول الشبان . 
على أذنا اذا استقرينا مقاصد سقراط وأدركنا اتجاهه وعرفنا أسلوبه 
استطعنا أن تَخْطو في حل هذا السؤال خطوة قصيرة فنقول : 

للدولة على المواطنين .حق الطاعة (لآن الدولة تحمل البعّة” للسهر 
على المجموع ثم تملك القوة همل المجموع على طاعتها )» ولكن ليس للدولة 


)١(‏ ليس لسقراط تآليف » وحميع آرائه يجب أن تلتمس في محاورات أفلاطون . ومن عادة 
أنلاطون أن ينسب حميع ما كتبه من الآراء الى أستاذه سقراط ( وم يشر أفلاطون في كتبه الى نفسه 
إلا مرتين ) . والواقع أن معظم هذه الآراء آراء أفلاطون أجراها أفلاطون على لسان أمتساذه 
اعثر اف بفضل أستاذه عليه أو 'زييئاً لتلك الآراء عند الناس . على أن هذا لا بمئع أن يكون عدد 
كبير من هذه الآراء لسقراط فعلا وأن يكون أفلاطون قد تبناها ثم ساقها السياقة المنطقية الي 
عرف با أفلاطرن . 
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على المواطنين حق" الاحترام (إلا في أعمالها اللي تُوجب الاحترام ) . وقد 
استطاع المواطئون في أدوار التاريخ أن يبدالوا القوانين الخائرة بطريقين 
أو بطرق متعددة منها : اقناع لكام بتبديل القوانين اللخائرة أو إرغام 
الحكام على ذلك حينما تصبح القوة في يد المواطنين أعظم من القوة التي في 
يد الحكام . وسّند مقراطة في ما كان يذهب اليه أن القوانين لا تضعها 
الآلهة" ولا يطبّقها رجال كملة” » وائثما يضعها ويطبقها رجال مثا 
ومثلتا يصيبون ويخطئون . 

(ب) الفرق بين الرجل والمرأة ‏ في جمهورية أفلاطون قطعة تتناول 
الكلام على الفضيلة ( الطبيعة » اللخصائص ) البي للرجل وامرأة في الحياة 
الاجتماعية تمشل سبيل سقراط في متاقشاته وتمثل آراءه الى حد كبير : 

سقراط : إن" اللدطة المُثلى في أمر اقتناء الأزواج والاولاد تقوم 
على اتباعهم الدوافع الاصلية . وكان غرض نظريّتنا أن تَجبْعّل رجالنا 
كرعاة قطيع, . 

غلوكون : نعم . 

س : فلتسن” قوانين لتكثير النوع وتربية الصغار» ثم لتَْظر 
أمناسية” هي أم لا ؟ 

3 : ماذا تعبي ؟ 

س : أتظن” أن زوجات كلاب الرعاة صالحة لمشاطرة ذكورها حراسةة 
القطيع_ والصيد” ومشاركتها في كل" واجباتها أو أنها يجب أن تلزم أماكنها 
لآنها غير قادرة على ذلك لانشغالها بولادة الأجرية وتربيتها ؟ 

غ : نننظر أن تشاطر الذكور كل" شيء ؛ إنّما نتعاملها معاملة الضعيف 
ونعامل ذكورها معاملة القوي . 

س : أفيمكن استخدام الحيوانات في عمل واحد ما لم تستعد" له 
استعداداً واحداً تدريباً ومبذببا ؟ 
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ا" 

: فاذا رمنا استخدام النساء في عمل الرجال وجب بيهن كالرجال . 
:| وجنا . 

: وقد خحولنا الرجال تعلم الموسيقى والحمناستيك . 

: نعم . 

: فيجب “بذيبهن” في الفتين كالرجال مع التدريب العسكري . 

: ذلك ينتج طبعآ عا قلمه . 

: وقد يلوح كثير من تفاصيل هذه القضيّة سخيفاً ! 

: هذا يلوح بلا شك . 

: أولا يبعث على السخرية اشتراك النساء مم الذكور في مدارسٍ 
الرياضة عاريات الابدان فتيات وطاعنات في السن”_مع تعفن 
000 وشناعة وجرهين؟ ‏ 


تر © مجم هاس ٠.‏ 


ليم > لمم >6 لمن ع الم > لم ع * 


غ: صبث . 

ص : لثذكر هولاء المتهكتمين أنه إلى عهدر قريب كان تعري الرجال 
عيبا ومد”عاة للهدزء عند اليونانيين » كما هو اليوم عند البرابرة )١١‏ 2 
ونا أبت وترم امج م ال المرم وير 

رسع والمطالعة 
سقراط » تأليف كوراميس ( ترجمة محمود محمود ) » القاهرة 
( مكتبة الانجلو) 19455 م. 
)١(‏ البرابرة : الشعوب غير اليونانية . 
ا 


حياة سقراط » تأليف محمد المي الناصري » القاهرة ( السلفية ) 
١1"4‏ م. 


1932 :1356لا ,أمأنقة1' .1م 59 ,معاون850 - 

57 .قطقن) ععل[ع2 .8 بز ,أومطع5ة 06ق2ع850 متا 820 كماومو8 - 
1962 عتمملا 2169 ,(لعطعقه 1 .7 059210 

11 ده؟ مقطلاءا5 عطءتلطاعتطممع عصاءة تنا علعء؟؟ طاعة ,ععأوطاوة ‏ - 
3 تعقسمتطن1' ,معندلا 

1 تن معتاطنا1 ,تقاان1 .0 ص70 ,وممنوطامة - 

4 (7102قتندة11) قتتة6 ,متشتاعناكة1 موقم ,عأووممة - 

.3 024 ,71611 .03.0 3 ,منهماظ 320 ععاونو5 سس 

3 عملا 7169 ,ه100 .غلم 59 ,تمعاطوعط عناوه5و8 156 سد 

لا -كعقطلميةة11 1226 .77 عقم ,عأوجه 505‏ 06 مششغاطه< 16 - 
.2 قتعوط 


١5 


أفلاطون 


كان افلاطون (497 --840 ق . م ) في أول أمره شاعراً » ثم عرف 
سقراط فكره الشعر واختص بالفلسفة . وبعد موت سقراط غادر افلاطون 
أثينة . ثم حمله الاضطراب السياسي في اليونان كلها على ان يرك اثينة 
مرات اخخرى زار في اثنامها مصر وايطاليا وصقلية . ثم استقر تبائيً في اثينة 
حرث توني . 

أفلاطون مفكر عبقري عظيم متصف بذكاء ناحر وخمال مبليع وفهم 
لمبادىء الوجود م تسل ' طول حيائه . من اءجل ذلك كانت آراوه في تطور 
مستمر . 

فلسفة افلاطون مثالية حاول فيها افلاطون ان يتخيل ١‏ نظاماً » للوجود 
وان يرد اعمال البشر وسلوكتهم إلى مقاييس” من الهير وابحمال : لقد 
أراد ان يرى لعالم كما يجب ان يكون العلم لا كما هو فعلا ٠‏ ثم انتظر من 
البشر ان يسلكو | في الحياة الدنيا كما تقضي المبادىء المثلى كانم قُْ 
عام أمثل مجردين من عواطفهم ومعزولين عن بيثتهم ) » لا كما تملي 
عليهم حاجاتهم الطبيعية والاجتماعية . ولاريب في أن أفلاطون لما ذكر 
الناس قد قصد الفلاسفة الكاملين لا جسمهور العامة ولا خاصة العامة . 


من اعظم خصائص افلاطون «١‏ الحدال المنسق ٠‏ :اي طريقة البحث 
الي كان بتبعها يي معالية الرجرعات . ولكن هذه الطر بقة ' تكن قل 
اصبحت مع افلاطون بعد" «منطقاً ». 


ولقد بالغ بعضهم فقال : إن التفكير الاوروبي يتألّف من ساسلةر 
/4 تاريخ الفكر العربي ط7(1) 


من الحواشي على فلسفة أفلاطون ». والواقع أن قسمآ كبيراً من الآراء 
الي يدور حولها الفكر 0 الى اليوم » في جانبه النظري المثالي” 
على الأخص”" .2 تسم | بالطابع الأفلاطوني ق الاتجاه العام » هذا إذا 
00 مادسته الأساسية من فلسفية أفلاطون . ٠‏ ومع أن” نف رأ كثر بن + 
منذ أيام أرسطو » قد خالفوا أفلاطون” قي عدد من آرائه مخالفة” بلغت 
أحماناً الى حد” التناققض » فاتهم جميعاً درون لأفلاطون” بالعبقرئة 
والتقدام . 


مؤلفائنه 

أفلاطون ملف مكلثر ترك لنا كتبا كثيرة مَعنظمها على طريقة 
المحاورة منها : الدفاع » وفيه موجز لفلسفة سقراط وتبرثة له مما اتهم 
به. ثم برولاغوراس وفيه رأي سقراط بأن جميع” الفضائل قابلة للتعليم » 
وأن طبيعة الفضيلة انما هي في النزاع بين العاطفة وبين المعرفة الصحيحة ١‏ 
ا الانساني : جلب اللذة ودفع الالم . ثم كتاب 
السياسة ١١‏ » وفيه جماع فلسفته . ثم غورجياس » وفيه يحمل أفلاطون 
على السفسطائبين وعلى ررجال السياسة الذين كمون لأنهم أقوياء ويتظللمون 
الناس الضعفاء ؛ ويعلن أن الانظلام ( قبول الظلم من الآخرين ) خير 
من الظلم ( للأخرين ) . ثم المائدة وفيها كلام على الحب الذي ليس له غاية 
الا في نفسه. ثم “فيدون » وفيه أن الحياة كلها استعداد الموت » ولذلك 
تسعى النفس الى التخلّص من أسر الخسد . ثم طيماوص » وفيه آراء أفلاطون 
الطبيعية » وأن المدينة ( الدولة ) المثلى لا تتحقق الا في عهد الحدوء ( السلم ) ؛ 
وفيه أيضاً أن العالم انسان كبير والانسان عالم صغير . ثم النواميس » وهي 
استدراك على «كتاب السياسة ‏ . وي كتاب النواميس صورة للمدينة 
العملية الممكنة ني علم لم يُصبح أهله كلهم فلاسفة” بعدء وأن الدولة 


(1) وهو المعروث خطأ بامم * مهورية أفلاطون © 1 
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الممكنة هي الدولة الي توجد لحكم جمهور العامة . 

الصورة والمادة (ي عالنا ) : 

كل شيء ني العالم الذي نعيش فيه موف من « صورة » ومن «مادة ٠‏ : 
فالمادة هي الشيء القاسي الذي تتألف منه الاجسام المختلفة » فالحشب مادة 
الطاولة والباب » والطين مادة الابريق » والقرميد والمرمر مادة ارض 
الغرفة والتمثال الخ. اما الصورة » فهي الشكل الذي يخلق من المادة 
اجساماً متلفة . فالمادة في الطاولة والكرمي واحدة هي الحشب او الحديد » 
ولكن” الصورة مختلفة : الها في الكرسي غيرها في الباب » وهي في الباب 
مخالفة للطاولة . ولا بد من القول بأن الصورة والمادة تكونان ( في عالنا ) 
دائاً متلازمتين لا تفترقان ابد فلا نستطيع ان نجد مادة” ما لا صورةة 
لها » كما اننا لا نستطيع ان نرى صورة اذا لم تكن مفرغة على المادة . 
على اننا نستطيع ان نتخيل افتراق الصورة من المادة تخيلا . 

_الملة الأعلى أو عام امكل : 

يرى أفلاطون أن الصور في عالنا متلبّسة بالمادة ابداً . ولككنه يعتقد ان 
جميع الصور الراهئة ( الموجودة في عالمنا فعلا” ) وجميع الصور الممكنة ( الي 
يمكن ان تنشأ في عالمنا في المستقيل ) كانت موجودة فعلا” مئل الازل في الملاً 
الاعلى » في العالم الالمي . هذه الصور كلها « ممفارقة » ( خالصة هنالك من 
الملدة ) » وهي كلها على اثم شكل ممكن لما : هنالك صورة مثى للشجرة 
وصورة مثلى للبيت وصورة مثلى للكتاب وصورة مثلى للسيارة او الطيارة 
او الابربق . هذه الصور المثلى تدعى ني فلسفة افلاطون «المثل ؛ . 

الله والمادة ونشأة العالم : 

يحسن ان نشير الى أن أفلاطون لم يمجمع الكلام على الله ولا على نشأة 
العم الطييعي ني مكان واحجدء ولا هو عالج الالوهية” ونشأة العام بكلام 
بات أو قول واضح . ان معظم ما يسمئى فلسفة أفلاطون الالهية والطبيعية 
يقوم على استنتاجات الدارسين أكثر بما يقوم على الاستشهاد بالنصوص الصربحة. 
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(أ) الله : أفلاطون وني يعداد الالحة كقومه » ولكنّه ينكر عليهم 
التشبيه” ( وصف الله بصفات البشر ) والتعبد” الممتزج بالخرافات كتقديم 
القرابين اسير ضاء لله . 

ثم اننا لا نعلم الصلة الصحيحة بين الالوهية وبين المثل » وكذلك القول 
بأن الالوهية هي الخير المطلق » أو الحق المطلق أو اللحمال المطلق » فانه ايضاً 
يستنتج استنتاجاً مما قاله أفلاطون في كتاب السياسة وليس قولا” صرعا له. 
والله على كل حال بسي طكامل لا تدرّك ماهيته» ولا يوصف هو إلا سلا » وقد 
يوصف إيجاباً بنوع من التمثيل ( التشبيه البلاغي ) الناقص . والله » على كل 
حال » هو علة هذا العالم و صانعه ؛ ولذلك لا مجوز انكاره لآن انكاره يعني 
أن هذا العالم موجود بلا صانع . وأفلاطون يعني بصتنم الله للعلم أن الله ألقى 
على المادة القديمة صورة اخرجت منها العالم الذي نعيش فيه . وكذلك تكاتم 
أفلاطون على العناية الالحية بالكليات وابلزئيات » ولكن”عنايته بالكزئيات انها 
هي في سبيل الكلّيات » كما تعنى نحن مثلا” يباب البيت من أجل البيت نفسه . 

( ب ) المادة ان المادة » أو الماد”ة الاولى أو الهيولى » قديمة » ولكتها 
مادة فوضحى لا صورة معينة لحا . هي مادة رخوة غير متماسكة ولا ذات 
أقسام متحيئزة متميئرة » ثم هي مضطربة تتحرك «جميع أنواع الحركات : 
استدارة على نفسها وتمايلا” ذات اليمين وذات الشسمال واهتزازا الى الامام 
والخلف وتوثباً الى فوق وتحت كيف اتفق لحاء بلا نظام يتضتبط تلك 
الحركات ولا غايةر مقصودةٍ منها . 

(ج) نشأة العام الواقع - تيل أفلاطون وجودين قديمين ( أزليتين ) : 

أما الوجود الاول فهو روحي إلحي عاقل نشبط وضع أفلاطون فيه الله 
الذي هو العلة الاولى المطلقة ثم المثل” التي افترض أفلاطون أنها الصور 
المجردة والنماذج للاجسام الي ستوجد فيما بعد ني العالم. الواقم . 

وأما الوجود الثاني فهو هيولاني (ماددي ) محسوس غافل بليد » ولكنه 
قابل للانفعال ومستعد للتلبس بالصور المختلفة والمتعدادة . 
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وبما أن الله علّة عاقلة فاعلة فقد وجب أن يكون لا معلول” » والا لما 
كانت علة . من أجل ذلك أوءجد الله كائناً عاقلا” حي على صورته قريبآً من 
الكمال قدر الامكان » لأن المادة ليست طيعة تماماً حزى تتقبّل الكمال كما 
هو ني الله . ولقد أوجد الله هذا الكائن ‏ أو أن هذا الكائن وتجد عن الله 
بالضرورة ومباشرة (أي لم يكن بد" من وجوده » ولم يكن بينه وبين وجود 
الله فارق في الزمن ) ومرة واحدة . وكان شكل هذا الكائن كروي لأن الكرة 
أكمل الاشكال » فكان هذا الكائن من أجل ذلك متناهياً . وكذلك كانت 
حركة هذا الكائن الدوران على نفسه » لآن الدوران أتم” أنواع الحركة . 

وأثرت المثل في مادة هذا الكائن فتميترت ثم نحيترت أقسامها ونشأت 
العناصر الاربعة (الماء والمواء واللراب والنار ) . ومن هذه العناصر صنع 
الله العلم » أي ألقى عليه صورته الكادّية : صتع الله هذا العالم من النار والتراب 
فأصبح بذلك مرئياً ومحسوسا ثم جعل الماء والحواء في وسطه . يعدثل أخل 
شيثاً من النار وصنم منه الشمس والقمر والكواكب والنجوم وجعلها كروية 
مشتعلة ووضع فيها نفوساً تديرها وتدبرها . 09 انه فرق هذه الاجرام 5 
تمانية أفلاك متمركزة (ذات مركز واحد ) هي بعد الارض الساكنة في 
مركز العالم : القمر فالشمس فعطارد فالزهرة فالمريخ فالمشتري فرحل 
فالنجوم الثابتة . 

ومن العناصر الاربعة نفسها نشأت - ميع الاجسام اللحزئية بتأثير المثل 
والتشبه بها. ولكن تلك الاجسام اللزئية كانت في الحقيقة تقليداً ناقصاً أو 
تشويبا منقولا” عن المثل » لآن كل تقليد لا يمكن أن يكون كالنموذج الذي 
تقل عنه تمامآ . وهذا التشويه لى يأت من عجز الصانع » بل من طبيعة المادة . 
فاذا لم يكن العالم » إذّن » كاملا" فهو أقرب ما يكون الى الكمال الممكن ؛ 
اذ ليس في الامكان أبدع مما كان. 

النفس وهيوطها. ويحث النفس غامض عند افلاطون أيضاً : كان 
اول ما خلقته الالوهية ١‏ النفس” الكلية » » وهي كائن يحتل مركزا وسطا 
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بين الملا الاعلى وبين عالمنا نحن . والنفس الكلية هي المصدر الاقصى والسبب 
لكل حركة ولكل حياة في عالمنا . 

وكذلك «النفوس الخزئية ؛ ( النفوس المفردة » اي نفوس البشر ) فامبا 
ايضاً مرتبة بين عالم المثل وبين العالم الحمبي الواقع » متصلة بهما كليهما . 

هذه النفوس تتأمل داثمآ في الالوهية » فاذا اتفق ان و نفساً » منها غفّلت 
عن تأملها ابتعدت عن الالوهية . ولا تزال تبتعد حهى تسقط من الملا الاعلى 
الى الارض ثم تدخخل في جسد . فاذا مات اللسد رجعت النفس الى مقرها 
( بعد أن تكون قد عوقبت ت على غفملتها بتقلبها في جسد ما ) . 

ثم قد يتفق ان تهبط النفس' ذاتئها مرة” اخرى اراق ونش بن 
هذا عند افلاطون ان النفس" الواحدة تدخل في اجسام متعددة . وهكذا نرى 
افلاطرن يومن بالتناسخ . وهذا يعي ايضاً ان النفس خالدة . 

ويرى افلاطون ان في كل شيء نفوساً . في النبات وني العناصر. ( الماء 
والهواء .. ) وي النجوم والكواكب . 

التذكر ونظرية المعرفة . حينما تكون النفس في الل الاعلى تكون 
ممطلعة على الصور الملل جميعها » فاذا هَِطَتْ واتصلت بابمسد نسيّت 
ما كانت قد عرفته . ولكن كلّما رقع نظر الانسان على شيء تذكرت نفسّه 
الب كانت فد رأت مثثل” صورة هذا الشيء في الملأ الأعلى ١‏ فتعرفه . فنظرية 
المعرفة عند افلاطون إذن مبنية” على «التذكر » اي عرفان صلة الألجسام 
الي راها في عالنا هذا بالصور الى التي كانت قد رأته انس في الل الاعل أ 

السياسة . تأثر افلاطون حينما تعرض للسياسة بالبيئة اليونانية » لقد 
اراد أن يتخيل صورة مثلى للمديئة ( الدولة ‏ ذلك لأن اليونان كانت في 
ذلك الحين مقسمة" مدنا مستقلة: اثيئة» سبارطة الخ... ). كانت المديئة المثل 
في رأبه تغم سكالاً يتراوح عددهم بين اربعة لاف وستة آلاف » يتقسمون 
ثلاث طبقات : 
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(أ) - الطبقة” الاولى : الحكام 

(ب )-_الطبقة” الثانية : الحماة (الخحند ) . 

( ج ) - الطبقة” الثالئة : اصحاب الاعمال . 

وهكذا نجد ان افلاطون قد عالج هنا المجتمع لا الدولة ( الحيئة الها كمة ) 

اما الحكام فهم «الفلاسفة » الذين ولد معهم الاستعداد” الحكمة 
والحكم, ثم أعدو ١‏ إعداداً مخصوصاً ليتولوا حكم المدينة واحداً بعد 
واحد. ولا يسمتح لاحد هولاء الفلاسفة المعتدين ان يصبح حاكماً الا . 
اذا جاوز الستين من عمره » وحينئذ يصبح مطلق الحكم والتصرف » ويُرفع 
عن عاتقه امر الاهتمام بالاسرة والأولاد » فكل ببت في المديئة بيته : فيه 
يأكل ويشرب وينام ويطلب السعادة اذا شاءها . 

واما الحماة او المحاربون فهم الذين يَد'فعون العدو الحارسجي عن المدينة 
( لأن المدينة مدينة فلاسفة في الدرجة الاولى فلا خلاف داخلياً فيها) : 
وهم معسكرون حول المديئة » وقد رفسم عن عاتق هولاء ايضاً السعر” في 
سبيل العيش » ومنعوا من إنشاء الأسرة حتى لا يكونوا هم في مكان 
وأسَرهم في مكان آخرء وحبى لا ينشأ يينهم غتيئرة تتصرفهم عن واجب 
الدفاع عن المدينة . من اجل ذلك حرص افلاطون على ان يتصحب هؤلاء 
الحماة” في مراكزهم حول المدينة نساء” يتفسّن عنهم من غير ان يكن” 
في عصمة أحد منهم حى لا تنشأ أسَر خاصة فتلقي على عاتق الحماة 
واجبات جديدة وتوقر (ملأ) قلوبهم غيرة وهمًا. 

وأما أصحاب الأعمال فهم الزرّاع والصناع والتجار الذين يقدمون 
للحكام وللحماة أسباب العيش المادي من مطعم ومسكن وملّيس ومال . 
ولكن بما ان هولاء ليسوا فلاسفة » ولا يمكن ان يبتموا باعملهم اهتماماً 
صحيحاً إلا إذا شعر كل واحد منهم انه رب أسرته ومالك” ثروته » فقد 
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سميح لهم افلاطون بأن ينشئوا أسّراً خاصة وأن يمجمعوا الروات . إلا أنهم 
لا يشئركون في الدفاع والحكم . 

وهنالك طبقة تساهل افلاطون في قبولها » هي طبقة الارقاء » على شرط 
ان يكون الرقيق بربريً (غير يوناني ) . 

ومن مستلزمات هذه الطبقات كلها «النسل” ». ولقد شرط افلاطون 
للنسل شروطاً هي » فوق صحة الحسد والعقل » سن" الاستيلاد . فان سن" 
الاستيلاد للنساء ؛ ين العشرين والاربعين » أما للرجال فهي بين الخامسة والثلاثين 
والخامسة واللحمسين . ٠‏ وجميع الأولاد الأصحاء الذبن يولدون حسب هذه 
الشمروط تربيهم الدولة . أما إذا أراد اثنان أن يتزوجا وينسلا - وهما لا 
يتمتعان باحد هذه الشروط ‏ فان الدولة لا تساعدهما على تربية اولادهما . 

ويتعلق بذلك ايضاً ١المرأة‏ ». يرى افلاطون ان المرأة عموماً اضعف 

من الرجل ءي ولكن الفتاة إذا نالت عناية كالفنى اصبحت كالفىي تماماً , 
وحيتئل ا ها الانتخراط في اليش والتربع في مراتب الحكم . 

على أن المدينة المثلى لا »كن أن تُوجد في أحول البشر الراهنة » “فلا بد 
من أن يستصبح الناس كلهم فلاسفة” قبل أن يمكن وبجود مدينة مثلى ( دولة 
مثالية ) . 

ومع أن أفلاطون يشير في «كتاب السياسة » ( ابلهمهورية) الى عدد من 
أشكال الحكم من مثل تيموكراتيا ( مدينة الوجاهة ) وأوليغاركيا ( مدينة 
يتولا"ها الاغنياء ) . والملكية والحكم الاستبداذي » فان البحث في اللولة 
الواقعة في الاجتماع الانساني إِنّما هو في كتاب ١‏ النواميس » . 

الاخلاق : والاخلاق عند افلاطون قسمان : قسم يتعلق بالفرد وقسم 
يتعلق بصلة الفرد بالمجموع . 

(أ) أما الأخلاق الفردية فهي السعي الى نحقيق اير » فالخير اسمى 
الفكتر وهو الغاية من كل سلوك اي 0 
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بديعياً - مقصوداً لنفسه ومدرّكا بالذوق - لا يقسرّر من طريق الهس بل 
من طريق العقل . ذلك لأن اللي مطلق » غير موجود ني عالم الس . 
أما ما مال" اليه الانسان بدافع من حس” فلا قيمة” له بل هو امر محتقر . 

والفضيلة عند أفلاطون توسّط بين تقيضين ( نقيصتين » رذيلتين ) : 
فالحود مثلا” « توسّط » بين البخل والاسراف . أما الفضائل الاساسية فهي 
اربع : الحكمة والشجاعة والحلم ( ضبط النفس ) والعدل . 

( ب ) ويبدو لنا ان الاخلاق عند افلاطون ليس الفرد غايئثها بل 
المجموع . ان افلاطون يريد ان ينشىء مواطناً صاللاً في « مدينته ». اما 
الصلة بين اخلاق الفرد وبين المدينة (الدولة ) فراجع عنده الى ان المديئة 
انسان كبير . وي الانسان ثلاث قوى تقابل طبقات المديئة النلاث : 

١(‏ ) القوة العاقلة ‏ ويقابلها في المدبنة نخبة السكان العاقلين من الفلاسفة 
وهم الحكام . 

. ويقابلها في المديئة الحماة‎  ةدارالا‎ )١( 

(" ) الرغبة ‏ ويقابلها عامة الشعب . 


لتترسع والمراجعة 
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أفلاطون » تأليف أحمد فؤاد الأهواني » القاهرة ( دار المعارف ) 
بلا تاريخ . 
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على افلاطون » ومكث في ذلك عشرين عاماً . 

وبعد موت افلاطون ذهب ارسطو الى البلاط القدوني واصبح (؟4ا 
ق.م. ) مودب الاسكندر بن فيلييس” الذي اشتهر فيما بعد بالاسكندر 
المقدوني ( الكبير ) ذي القرنين . ولما اصبح الاسكندر ملكا 705 ق . م . ) 
رجع ارسطو الى اسطاغيرا ثم إلى اثينة وأسّس هناك دار التعليم المنسوبة الى 
الفلاسفة المشائين «ه؛دوف2 والتي لم تعر اكثر من اثي عَششَرَ عاماً . 

وبعد موت الاسكندر وانقلاب الاثينيين على المقدونيين انهم ارسطو 
بالإلحاد فانسحب الى اسطاغيرا كيلا يصيبه ما اصاب سقراط ؛ وهئالك 


الى 2 م 


توفي بعد ذلك بقليل . 

مقأمسه 

ارسطو فيلسوف اليونان غير مازع » واعظم” الفلاسفة بإطلاق . وكان 
أفلاطون يسميه العقل” . وهو اجتماعة مسحيط ويحائة' منظلم وهقيق الملاحظة 
من الطبقة الاولى ؛ واليه يرجع الفضل" في تنظيم الفاسفة اليونائية وتفريع 
العلوم منها وتدوين فن المنطق مرتباً ومنظمآ . وكان ابن رشد يسميه ,و الحكيم ) 
او والحكيم الاول 6. وبرَغم اهتمام ارسطوطاليس بالناحية المدئيسة 
( الانسائية ) من الفلسفة » فان مجموع فلسفته مببي” على « اتفاق العلل المادية 


١١ا/‎ 


ني العالم الطبيعي » . 

مؤ لفاتسه 

لأرسطو في جميع العلوم كتب شريفة ( قيّمة ) عامة او خاصة منها : 

أ سملع الكيان » ويتناول المبادىء قُ الومجود كالعنصر والصورة 
والعدم والزمان والمكان والخلاء والملاء وما لا مباية له ... وهو تمهيد الى 
درس الفلسفة . 

ب كتاب السماء والعالم كتاب الكون والفساد ‏ كتاب الأثار العلوية . 

ج_كتاب الحيوان كتاب النبات ( منسوب إليه ) . 

د كتاب النفس كتاب الحس والمحسوس 

م كتاب ما بعد الطبيعة . 

و-كتاب السياسة كتاب الاخلاق . 

ز - الاورغانون في صناعة المنطق : وضع ارسطو هذه الصناعة حى 
سموه والمعلم الاول 6 و « صاحب المنطق » » ويمبذا يسمّيه الحاحظة قِ 
كتابه و الحيوان » على الاخص . وقد قال أرسطو عن هذا الكتاب : 

دواما صناعة المنطق وبناء السلوجسموس '١‏ فلم نجد لما في ما خلا 
أصلا” متقدما نبي عليه » لكننا وَفَقنّنا إلى ذلك بعد الحسهد الشديد والتتصّب 
الطويل . وهذه الصناعة - وان كنا نحن ايتدعتاها واختر ناها - فقد حصنا 
جهتها ورمّمنا أصولا . » 

موجز فلسفته 

فلسففة” أرسطو تتناول جميم” المعاروف الانسانية الي كانت سائدة في زمنه ؛ 
وقد بلغ هو بتفكيره ذروة العبقرية البشرية واحاطت آراوه بأوسع مظاهر 
الوجود الطبيعي والمدني . 

. عناندهاعه!551 النضية المنطقية المؤلفة من المقدمتين والاتيجة‎ )١( 
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كانت فلسفة افلاطون « مثلى » خيالية تبحث في كيف يحب أن يكون 
الوجود ‏ ؛ اما فلسفة ارسطو فهي واتعية تعالج الوجود على ما هو عليه 
فعلا” . وكان افلاطون يرى ان العالم الحقيقي هو عالم الصور المثلى ‏ اما عالمنا 
نحن فهو تقليد للعالم المطلق . واكن ارسطو قال إن هناك عالاً واحداً هو عالنا 
الذي نعيش فيه » وهو العالم الحتقيقي . 

١-المنطق‏ . «المنطق نحو التفكير البشري ». لكل لغة من اللغات 
نحو خاص مقيّدة” به قواعداها وشواردها ؛ اما التفكير فهو بشري عام 

بين الغعوب كلها » وله وعلم واحد » يضبطه ويقيئده » ذلك هو المنطق . 
فالمنطق اذن علم” غايته التمرن على التفكير ( الصحيح ) واكتشاف اللطأ 
في آراء الآخرين . 

ليس أرسطو مبتدع علم المنطق ولكنه مدونه وداضعٍ قواعده ومنظمه » 
ولقد سماه اورغانون «مهوع:0 أي الآلة او الأداة . ويجَدر بنا ان تعئرف 
ان ارسطو لم يحعل المنطق وعلما شكلياً » لا علاقة بينه وبين بحوثه » كما 
أصبح هذا العلم فيما بعد » بل جعل بين «وشكل هذا العلم » ويين التفكير 
نسباً وصلة . فاذا قاد الشكل المنطقي الى نتيجة لا يقبلها العقل » اتبع. ارسطو 
نا اوحب البفل” وترك ما ادى اليه شكل المنطق . 

والأورغانون ثمانية ابواب . 

(1) -المقولات ( قاطيغورياس س1 وهي ندل" على قوانين 
المفردات من المعقولات » وعلى الالفاظ . والمقولات مث" ؛ فإذا أردنا 
ان ترف شيئآً ما هو عرضناه عليها » فاذا عترفتاها فيه عرفتناه » وهي : 

الوجود (الادة : إنسان » بيت شجرة ) . 

الكمية ( التحديد : -حجمه » اتساعه » طوله ) . 

النوح ( وصفه : ازرق .. ) 

النسبة ( اضافته الى غيره : اكبر من هذاء اجمل من تلك ) 

المكان (أين : في المدرسة » على الشارع ) 
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الزمان (مى : اليوم » امس ) 
الفعل ( العمل : يدرس » يفلح ) 
البناء ( وقوع الفعل عليه : يتقطع » يتضرب ) 
- الوضع ( يجلس ٠»‏ يستلقي ) 
الحالة (لابس" ثيابه » متقلد رمه ) . 
(ب )- العبارة ( باريميثياس ) » وفيه قوانين الالفاظ المركتبة التي 
هي المعقولات المركبة من معقولين مفردين . 
رج )ب الفياس ( انالوطيقا الاولى ) للتمييز بين القياسات المشيركة .. 
(د ) - الببرهان ( انالوطيقا الثانية ) . وفيه القوانين الي تك تت ب 
الاوقاديلٍ البرهانية وقوانين الأمور الي تلثم بها الفلسفة وكل ما تصير به 
أفعالها اتم” واكمل وافضل . 
(ه)-المواضع الخدلية ( طوبيقا ) »ء وهي صناعة الحدل . 
(و)- الحكمة المموهة ( سوفسطيقا ) وفيها قوانين الاشياء الي تغلط 
عن الحق وتخادع الخصم . 
(ز) اللسطابة ( ريطوريقا ) » قوانين الطب والتأثير البلاغي . 
(ح )-الشعر ( فويطيقا ) » فن الشعر » للتأثير العاطفي الوجداني . 
ومن قواعد المنطق الاساسية : 
نظرية الانطباق : يستحيل ان تنسب الصفة” نفسها الى الشيء ذاتو قي 
وقت بعينه وألا ننسبها إليه » اي يستحيل” ان يكون” شي ء موجوداً ومعدوما 
(غير موجود) في وقت واحد. واذا رَعّم زاعم " أن شيئاً ما موءجود” 
ومعدوم مع فكلا الصفتين خطأ . 
الاجاب يقتضي سلب الضد : حينما يحكم الانسان على شيءء اي 
حينما ينسب اليه صفة فان الصفة المنسوبة تنفي ضدها غبرورة . فاذا قالوا 
مثلا” : زيند مريض » فامهم يتفون عنه الصحة ضمئاً وضرورة . 
ويتصل بالمنطق « نظرية المعرفة » : كيف يعرف الانسان الاشياء ؟ 
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يعتقد ارسطو ان «المعرفة » اما تنج" من ١‏ صلة التفكير بالآراء » * 
من ؛الصلة بين هله الآراء وبين التتائج والادلة ؛ ‏ يعني : إذا وقعت حواس 
الافسان على شي ء فانه كشن صفات هذا الشيء : ماد ته طوله » حجمه » 
لونه الخ . بعدئذ يتألف من هذه الافكار المختلفة :رأ بأن هذا الشية 
( بيت ) مثلا” » . على ان هذا الرأي يكون في بادىء الأمر اقتناعاً شخصياً : 
فيجب على الانسان ان يقارن هذا الذي قال عنه إنه بيت بأمثاله من البيوت 
المعروفة ليرى إذا كانت النعائج نج الي وصل اليها بالتفكير مطابقة” للمعروف 

عن البيوت ؛ عم يهم الدليل على ننائج ؟ 

؟' ‏ الطبيعة 0 مجموع الوجود المتعلق بالمادة والخاضع لاحركة ) . 
والحركة في الوجود نوعان اولهما ١‏ الكيون” والفساد ؛ اي تبدال الصور على 
المادة الواحدة ؛ وثاني نوعي الخركة 5 الانتقال المحسوس » . والخركة الي 
هي الانتقال المحسوس محتاج الى مكان وزمان . فالمكان ضروري الحدوث 
الحركة » والزمان ضروري لقياس تلك الحركة . والمكان غير متناه من حيث 
الامتداد . والزمان كذلك غير متناه لا في الأزل (لماضي ) ولا في الأبد 

( المستقبل ) . وعلى هذا كان الوجود خالدا : كذلك كان وكذلك سيبقى أبدآ ٠‏ 

والوجود مولف من عناصر خمسةر : الأثير ومنه تتألف النجوم وما في 
السماء » ثم العناصر الاربعة ( الماء والهواء والتراب والنار) » وهي اللي تتشكل 
منها الاجسام على الارض . 

اما حركة العالم كللّه فهي الدوران » » لأن الدوران” 1 تم أنواع الحركة . 
والألوهية تمرك العم من غير أن تتحركك هي. رفي ل ألما نحركها 
١‏ نفس وااو قوة الحياة او النشاط الموجود في المادة , فتندفع المادة في تطور 
صعودي : من اللحماد إلى النبات إلى الخحيوان ( البهيم ) إلى الانسان . وعلامة 
التطور الصعودي تعدد مظاهر النشاط : فالنيات ل النشاط 
سوى النمو وما يتعلق به من التغذية والهضم والتمثيل ومن التكاثر ( وتسمى 
هذه القوة : « النفس النباتية ؛ ) . واما الليوان ( البهيم ) ففيه فوق ما في 
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الئبات الحركة” الارادية والانفعال كالتأثر والمياج والغضب والحوع والعطش 
( وتسمى هذه القوة فيه ١‏ النفس احيوانية »او البهيمية على الاصح ) . 
واما الانسان ففيه بالاضافة إلى ما في النبات وني الحيران معاً « التفكير » الذي 
هو مظهر النفس العاقلة او العقل (ويسعى « النفس الانسانية ») . 

والعقل في الانسان نوعان : وعقل نظري » يتناول التفكير المطلق في 
العلوم واستخراج القوانين ؛ ثم «عقل عملي » وهو الذي يستنبط به الانسان” 
الصناعات النافعة” وبمارسها » كالحدادة والنجارة ... 

() المادة والعالم الواقع . يرى ارسطو ان نمت عالاً حقيقياً واحداً هو 
العالم الذي نعيش فيه . ان هذا العالم غير كامل » وان كان في صورته الحاضرة 
على اتم ما يمكن ان يكون الآن » وهو ابدآ في تطور صعودي نحو الكمال . 

والعالم بمادته قديم : موجود منذ الازل » لم يكن ممت زمن سابق عليه ؛ 
ذلك لأننا لا نستطيع ان نبحث في هذا العالم إلا اذا افترضنا أن «المادة » 
كانت موجودة منذ الازل . د 

( ب )- العلل والاسياب . ان جميع المظاهر الطبيعية في عالمنا إئما هي 
نتيجة أسبابٍ مادية طبيعية ( راجع فصل الفلسفة الماورائية ) . 

 )-(‏ فلك القمر . واعتقد أرسطو أن فلك القمر يقسم الوجود” قسمين 
غير مستساويين ولا متشاببين . فما فوق فلك القمر ( السماء ) أرحب فضاء » 
وهو لا متناه » وهو عالم الكمال لا كون فيه ولا فساد . واما ما دون فلك 
القمر فهو الارض الي نعيش عليها » وهي بكل ما فيها محدودة خاضعة 
للكون والفساد والتبدل » وبالتالي لنتقص . 

الفلسفة الماورائية . الفلسفة الماورائية هي فلسفة ما وراء الطبيعة » او 
ما بعد الطبيعة » وهي الي سماها ارسطو نفسه : الفلسفة الاولى » اوانطولوقا . 
اما امم « ما وراء الطبيعة » أو وما بعد الطبيعة » فجاء بطريقة عترفية ببَحنْت : 
حينما رتبت فلسفة ارسطو وقع فصل ١‏ الفلسفة الاولى » وراء فصل « الطبيعة » 
فاكتسب اسمه من الترتيب الشكلي لفلسفة ارسطو لا من حقائق موضوعه . 
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على انه قد اتفق ايضاً ان تتناول الفلسفة الماورائية 9 مبادىء الوجود المطلقة 
كالصورة والادة والعلل والزمان والمكان». مما لا يقم نحت الحس 
مباشرة » بل هو وراء الحس ايضاً . 

واذا نحن أنعمنا النظر في فلسفة ما وراء الطبيعة وجدناها تتناول يحئين 
عظيمين : تتناول مبادىء الوجود » وتتناول البحث في الالوهية .خاصة . 

(أ)اما القسم الاول الذي تتناوله الفلسفة الماورائية ؛ فهو « مبادىء 
الوجود : وهو ني الحقيقة « الفلسفة » على وجه الحصر . هذه المبادىء اربعة : 
الصورة والمادة والسبب المُحرك والغاية . وكان الفلاسفة الطبيعيون قد تكلموا 
على المادة فقط » وفصل افلاطون القول في المثّل . اما الذي استخرج هذه 
المبادىء وعالحها معالحة موضوعية أساسية فهو أرسطو. إن أفلاطون في 
احقيقة قد منع الصلة بين عام المثل وعالم الواقم وفصل بين الثيء وبين 
صورته المثلى التي ني الملا الأعلى . اما ارسطو فنظر الى الاجسام ابلدزئية على أنبا 
هي الموجودة فعلا” » وأن المعرفة تتعلق قبل كل شيء بهذه الاجسام الحزئية . 

فالمو.جود الجقيقي عند ارسطو هو الشيء نفسه كما هو في عالنا . لا 
صورته الخلى العامة في الملأأ الأعلى على ما رأى افلاطون . 

واقدم اشكال الوجود عند ارسطو «اليولي » او امادة الاولى. هذه 
الهيولى أزلية ليس لما بدء » وليس ثمت زمان سابق على وجودها . على الما 
في شكلها الأزلي الأول كانت فوضى لا و صورة خاصة » لما : لقد كان 
الوجود اللامتناهي مملوءاً بها . 

ثم اخذت هذه الميولي تتطور : فتنوعت وبدأت تظهر فيها صور بدائية 
لم تكن بعد متحيزة في مكان ولكنها كانت على كل حال متميزة” بذاهاء 
فنشأت العناصر ‏ اذا جاز التعبير . ني هذا الطور اصبحت الهيولي او المادة 
الاولى ومادة ثانية » او والادة ». 

وبعدئذ احذت هذه الادة الثانية تتطوّر وتتلبتس وصوراً خاصة” و» 


١1‏ تاريخ الفكر المررني ط ١‏ (م) 


فنشأت الاجسام اللي أصبح كل واحد منها متحيزاً في مكان خاص ومتميزاً 
من كل ما عداه يحجمه وماهيته . وهكذا نجد ان الصور متأخرة عند ارسطو 
عن المادة ( بحلاف ما قاله افلاطون ) وان بدء ظهور الصور تي الادة اتما 
هو بدء تطورها من الفوضى الى ما هي عليه اليوم فعلا"» في طريقها نحو الكمال . 

اما الحركة فلا تفهم ‏ من الناحية الفلسفية المحض - إلا" بالاضافة الى 
المادة والصورة . ان الحركة لا مكن ان نحدث مجردة من المادة » بل يجب 
ان تكون عندنا وحركة في مادة » او ومادة تتحرك » . ان هنالك في المادة 
نفسها «إمكانآ » للتطور بالانتقال من صورة الى صورة أرقى » فجميع 
الصور اذن ١‏ موجودة في المادة بالقوة ( أي ان في المادة استعداداً لقَبول جميع 
الصور - ففي الخشب مثلا” تكمن صورة اكرات والطاولة والمقعد ا 
ا صورة ما » فصِتعنا مثلا” صندوةا 
من اللحشب » فان صورة الصندوق التي كانت كامنة في الحخشب من قبل قد 
نحققت واصبحت صورة بالفعل : :ان خروج صورة الصندوق في الحشب 
من القوة الى الفعل هو المظهر الاول للحركة » . فالاستعداد الحركة في المادة 
بحسن ان تَسميه إذن «النشاط ». 

يقول ارسطو : «أن كل خخروج من القوة الى الفعل محتاج إلى مسحرتاه 
بالفعل : » فاذا كان لكل جسم بمفرده محرك » فيجب ان 0 امل 
مجملته محرك ايضاً . ولكن” المحركين يمتلفان : ان حركة” كل" جسم منبعثة" 
منه نفسهء فهي اذن قاصرة عليه دون غيره . اما المحرك الذي محرك العالم 
كله فيجب ان يكون محركاً محضاً وفعلا" مطلقاً كله » لأنه لو كان متصلا” 
بمادة لكان محركا بالقوة ولكان بالتالي ناقصاً . 

ولكن بما ان هذا المحرتك «مفارق” لامادة » ( غير متصل عادة ولا يمكن 
ان يتصل بها ) فهو صورة مطلقة » وبما انه صورة مطلقة بريثة من المادة 
فهو اذن بريء من التكر والتنوع ( اللذين هما من صفات التلبّس بالمادة ) 
انه بسيط ء ولكن” له « نشاطاً » ذاتيآ واحداً : انه يعلقل فقط . وهو في 
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ذلك يعقل ذاته . وهو يحرك العالم بعقله من غير ان يتحرك هو او يجهد 
إنه لا يتحرك » إذ ليس له خارج ذاته غاية بتحرك اليها » بل هو الغاية 
( القصوى المطلقة ) الي يتشوق كل شيء اليها ويتحرك نحوها وهو ينجذب 
الى الكمال » كما يتعلق كل عاشق بمعشوقه ويسعى الى الوصول اليه . 

وهكذا يحب ان نفهم «الله » (أو «الالوهية » على الاصح ) عند 
ارسطو على اله و محرك هذا العالم » » وانه الباعث الحالد على حركة 0 
نفسه . أما العالم نفسه فقد كان داثماً موجوداً وان ينعدم » وهو يتحرك ابد 
صعوداً للتطور نحو الكمال . 

( ب ) - والناحية الثانية في فلسفة أرسطو الماورائية هي ١‏ الالوهية » : 
يكيل ارسطو الى القول بنوع من الوّحدانية الشاملة » ولكنه لا يخالف قوءه 
اليونانيين في القول بالارواح ١‏ الاهية » المتعددة » إلا انه يوافق سقراط في 
تئزيه تلك الآلهة المتعددة عن صفات البشر . 

وكذلك يرى ارسطو ان ايان الئاس بالالمة يرجم الى التأثير العظيم الذي 
يتركه في نفوسهم عظم العالم وجماله وقوانينه المحكمة . ولقد اعتقد البشر 
دائماً في كل عصر وني كل امة وني كل طور من أطوار الانسانية بقوة عظيمة 
مقتدرة قاهرة فوقهمء هي ١‏ الله ». هذا هوه الدليل الو جداني » على وجود 
لله عنده . 


4 السياسة . الانسان محتاج الى غيره من البشر لكي يبْلَم” بالتعاون 
معهم غاياته العملية” 'ي الحياة » ولا يبكّغه هذه الغايات الا و الدولة ؛ . 
وهكذا رضت الطبيعة على الانسان ان يكون مدني ( مضطراً الى الاجتماع 
مع غيره للتعاون على تكاليف الحياة ) . فكان الااجتماع الأول 5 التاريخ 
والأسرة » » فالآب رأس البيت وهو المشرف على شؤونه لأنه صاحب العقل 
والتديبر . اما المرأة فعملها يقتصر على تربية الاولاد والعناية بالمأزل ( يخلاف 
رأي افلاطون ) . واذا اتسعت الاسرة اصبحت قرية ؛ واذا اجتمعت القرى 
كانت المدينة (الدولة) . وأر سطو كأفلاطون يجيز الرقيق على آلا يكون يونانياً 
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اما احسن اشكال المديئة فالشكل الذي يستيح اكبر الخير المجموع والفرد : 
وفيما عدا ذلك فالملكية والارستوقراطية والبولوتيا روهو شكل مزيج .من 
سيطرة الوجهاء والعامة ) سواء. على ان الشكل الاستبدادي ( تيرانيس) او 
الاوليغارقي (سيادة الوجهاء ) او الديمقراطى ( سيادة العامة ) انما هو تشويه 
الحكم الصالح ؟؛ ولا ريب في ان الاستيداد هو اسوأ هذه الاشكال المشوهة . 
على ان لاوج الحكم او فساده لا يعرف من الاسم الذي يطلقه الحاكم” 
على شكل حكمه ؛ بل على الغاية الي يحاول الوصوك اليها ني حكمه : فاذا 
قصد من حكمه النفع العام" فحكمه صالح » وإذا استغل حكمه لمصالحه 
الشخصية فإن حكمه سبيء فاسد مهما أطلق عليه من الاسماء . 


ه ‏ الاخلاق . يرمي الانسان من سلوكه الى ان يحقق خيراً (ان يعمل 
عملا" ذا قيمة). والاخلاق نوعان : 

(أ) بعض سلوك الانسان واسطة لتحقيق الخير » تلك هي الفضائل 
الي هي وسط بين نقيضين أو نقيصتين » وهي الاخلاق الي يحتاج اليها 
الانسان” في المجتمع ؛ فالاانسان حيو ان مدني . ان كل ميل في الانسان لا 
رعكن أن يكون عبرا كانه او شرا كله , ثم ان الاعمال الصادرة عن هذه 
الميول ليست خيرا في نفسها ولا شرا ني نفسها . ان الافراط في الجير ضير 
فان كعرة الغذاء تسي ء الى الصحة مثل” فلته. ونحن لا نُسمى اه 
لأننا نطلب اللذة » بل لأننا تسرف في الانغماس فيها . 

هذا النوع من الفضائل اللخلقية أكتستب اكتسابا وتقنوى بالعادة والممارسة 
والتربية . 

( ب )- الفضائل لكايه كي التقبائل المقصودة لنفسها وهي ابي تودي 
الى السعادة ؛ لانها تاصدار عن العقل » وترمي إما إلى « الوصول : إلى الحقيقة 
او الى ١‏ التمييز بين الحسن والقببح » من الناحية النظرية فقط الاتصاال 
العقاية تستتمد” قيمتها من أمرين : انها تعبر عن حياة الفرد الشخصية من غير 
اهتمام بما يفرضه عليه التعايش مم الآخرين . ثم ان فيالعقل « جزءا لفيا » . 
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فإذا أطاع الفرد عقله شعر بقيمة تلك النعمة الآلهية فتزيد” حينئذٍ سعادته . 

والفضائل كلها نخضع للإرادة والاختيار » وتزيد قيمتها بنسبة ما فيها 
من ديك العاملين . إن في الانسان «نتزوعاً ) (شوقاً ورغية ) الى بعض 
الاعمال دون بعض ٠»‏ فالفضيلة اذن ان نعمل نحن العمل" الذي تاروع اليه 
( تعرف اننا نميل اليه ) . فاذا وجدنا هذا النزوع في انفستا وجب ان تقدرم 
على نحفيقه مختارين (لا مضطرين بعامل خارجي او بتقليد ) » وحينئذ تكون 
اعمالنا اعمال" إنسانية على مقتضى العقل والخلق الكريم . 

على ان ممت اعمالا” يعملها الانسان نحت تأثير الحوف الشديد ؛ فاذا كان 
الانسان يأني بذلك ذنباً صغيراً ولكن يتلافى خطرا عظيماً فهو معذور » واما 
إذا كان يأتي بذلك ذنباً جسيماً ليتلافى خطراً يسيراً فهو غير معذور . 


للتوسع والمراجعة 
منطق ارسطو ( حققه وقدم له عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 1948-1958 
أرسطو عند العرب » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( مكتية 
النهضة المصرية ) 1451 م 
فلسفة. أرسطوطاليس وأجزاء فاسفته ... للفارالي ( حقدّقه وقدام له 
وعلق عليه محسن مهدي ) » بيروت 145١‏ م. 
أرسطو » تأليف عبد الرجمن بدوي » القاهرة ( مككتبة النهضة المصرية 
1561 م. 
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المنذاهِث المغَلبة 


تقصد بالمذاهب المغلّبة تلك « المذاهب الفلسفية4 الي نشأت في مدى 
تسعمائة عام » منذ القرن الرابع قبل" الميلاد الى القرن السادس بعد 
اميلاد . ونقصد بكلمة «مغلبة »» على اللحصوص » ان هله المذاهب 
«غليّت » على امرها ولم يح لها ان تشتهر » إما لأن تآليفها لم تصل الينا » 
او لأن رجاها لم يكونوا من نجر سقراط وافلاطون” وارسطوء او لأن 
رجاها لم يبتكروا شيئاً بل قصروا همهم على التوسع ني بعض المشاكل 
الي أثارها سقراط وافلاطون وارسطو » وهذا هو الارجح . 
تمتاز المذاهب المغلبة كلها بأمور : 
(1)-التلفيق » اي الجمع بين مذاهب محتلفة . 
( ب )- الاقتصار . قد يقتصر مذهب على نقطة معينة او يبت" بها اهتماماً 
خاصاً » كالاخلاق مثلا". وم يكن هذا الاقتصار يمنم من التلفيق » فقد 
مجمع المذهب الواحد رأيه في الاخلاق مثلا من مذاهب متقدمة جمة . 
(ج) - يتغللب في هذه المذاهب الاهتمام” بالانسان على الاهتمام بالطبيعة . 
(د)-بني” بحث الاخلاق في هله المداهب على السعادة الفردية الناشئة 
من الموازنة بين الفترّح والتترّح (اللذة والالى) . 
وي هذا الدور بدأت الشروح على كتب أرسطو . فقد عي نفر من 
المفكرين بالتعليق على كتب هذا الفيلسوف العظيم تفهيماً وتمثيلا وزيادة وتقليدا - 
من أقدم أصحاب المذاهب المغلية آل سقراط ( أقباع سقراط ) . 
ورأس هولاء أقليدس الماغاري (480-١م"اق.م.)ء‏ وهو غير اقليدس 


حل 


الاسكندري صاحب كتاب المندسة المشهور . درس أقليدس هذا على برمينيدس 
وزينون وسقراط : ومزج بين المذهب الايلي ( القائل بأن الوجود الواحد 
غير متبدل ) وبين الاخلاق عند سقراط » فقال : «ان الوجود واحد هو 
الير و ؛ وسمى ذلك اسماء مختلفة : سماه مرة «الرأي » ومرة «الله » 
ومرة «العقل ». فالوجود الحقيقي اذن هو الخير ٠‏ ويقابله العدم . وقد 
استعان اقليدس ومن تبعه من شيعته باحدل السفسطائي على نصرة رأيهم . 

ومنهم أنطسثانس الأثيني (85445--568م ق.م.) تلميذ غورجياس 
وسقراط ومؤوسس المذهب الكلبي الميي على اطراح الفرائض المفترضة في 
المدن بالحجة القائلة : اذا جاز فعل” الأمر في موضع جاز فعله في جميع 
المواضم . ولذلك كان أتباع هذا المذهب يأتون أعمالهم كلها جتهرا كالكلاب » 
ومن هنا جاء اسم مذه ْ 

ومن آراء انطسثانس أن نمت فضيلة" واحدة هي والخير »» وهي فضيلة 
قابلة للتعليم . اما السعادة فليست ضرورية . واما السرور (الفرح » الالتذاذ) 
فهو شر . وان الفاضل الوحيد هو الدكيم . 

ومن أشهر اتباع هذا المذهب ذيوجانس 4١(‏ "#7 قى . م . ) الذي 
بالغ في التقشف والاستهانة بالناس » ثم كان على آرائه ممسحة اشتراكية اخذها 
في الاغلب من فيثاغوراس فقال بشيوع النساء والأولاد وبإبطال الزواج : 
م جعل التمتئع هبني على الاتفاق بين الرجل والمرأة . 

ومنهم أيضاً أرسطبوس (ه"؟ ١ه‏ ق.م.) صاحب الملدهب 
القورينائي الذي كان يقول : لسنا على ثقة إلا من حسّنا الشخصي . أما السعادة 
فهي في اللذة الايجابية العاجلة الحاضرة . 

ومن المذاهب المغلّبة مذهب قدماء المشسائين ( أتباع أفلاطون ) » سُمّوا 
مشائين: لأمهم كانوا يعلّمون الناس وهم عشون كيما يرتاضيٌ البدن” مم رياضة 
النفس . ويمسمتى هؤّلاء أيضا الأقاذميين أو أهل أقاذميا أو مشائي أقاذميا ١‏ , 

)١(‏ أقائميا : المدرسة الي كان يعلم فيها أفلاطون . - أنام أفلاطرن مدرسته في بستان سم 


حل 


وتمتاز فلسفة هولاء بابددل المنظم على طريقة أفلاطون : وبالقول باللذاة 
وأنها الحيركله . وقد جمع بعضهم بين : المثل الافلاطونية » والعدد الفيثاغوري. 

م هنالك المشاءون باطلاق ( أتباع أرسطو ) » وقد اهتمّوا بما وراء 
الطبيعة وبالطبيعة والتاريخ وآداب السلوك العامة . 

واشهر المشائين عند العرب ثاوفرسطس الحكيم اليوناني » وهو تلميذ 
ارسطو وابن اخيه . وقد خشف ارسطو على دار التعليم بعد وفاته وأدارها 
منذ توق ارسطو ( #177 ق. م. ) الى ان توفي هوء نحو خمسة وثلاثين عاما . 
وثاوفرسطس شارح لكتب أرسطو ومولف أيضاً تناولت كتبه جميع أورجه 
الفلسفة » وقد كان ذا براعة خخاصة في علم النبات كما كان ثاقب النظر في 
أحوال الناس كما تدل” نظريّاته في الأخلاق . وكانت لدكتب قيّمة في التاريخ 
عامة وتاريخ الدين خاصة . وأكر آرائه تتتجه اتجاهاً أرسطوطاليسياً ؛ فمن 
هذه الآراء أن.الالوهية لا تتحرك : لا تتغير ولا تتبدل » لا في الذات ولا 
في شبه الافعال . 

ومن تلاميل ارسطو المشائين ايضاً اوذيموس ؛ ومع انه اقل من ثاوفر سطس 
شهرة عند العرب خاصة فقد كان اكثر اخلاصاً لآراء استاذه . على ان اكثر 
تعلقه كان بالالحيات » بينما تعلق ثاوفرسطس كان بالطبيعيات . 


ع يقع الى الشّال الغربي من مديئة أثيئة وينسب الى رجل اسمه أقاذبموس » ولذاك عرف هذا 
البستان ببستان أقاذبموس ( أقاذميا » أقاذميا ) . 


فق 


التضرًالهلافت 
واغخطاط لكر ليوا 


العصر الملاني هو العصر الذي تلا حملة” الاسكندر المقدوني على الشرق 
(4مم ملام ق . م . ) ثم امتد” ثلاثة” قرون إلى نحو ظهور النصرانية . 
في هذا العصر انتشرت الثقافة اليونانية في الشرق ثم تأثترت هي بدورها بالثقافة 
الشرقية . 

9 تات فترة غاض فيها الازدهار وتقلّص عدد السكيّان وكثر الضيقن 
والشقاء فقل” احتفال الناس بالمفّل العنيا وفكندات الاعتقادات الدينية 
سيطرتها على الماهير فأحبّ المفكترون أن يتجدوا ملجأ من شقاء هذه 
الحياة فانصرفوا الى نوع هين من التفلسف ليحيوا في نظرياتهم حياة 
تحضف عنهم وطأة ذلك الشقاء . لقد أصبح اهتمام المفكثرين بالحانب العمل 
من الفاسفة الخالصة ليُعسرّوا به أنفسهم لا ليصلوا الى المقيقة : عجّروا عن 
أن يجعلوا الفلسفة” مقياساً للسلوك 0 فحاولوا ان يجعلوا من السلوك 
الانساني الراهن في زمنهم مقياساً وسّندا لنظريامهم الفلسفية . 

في هذه الفئرة نفسها تة تفهقر التفكير اليوناني ونشأت المذاهب المتناقضة ثم 
اكتسبت نخصاء نص قريبة من خخصائص المذاهب المغلة ٠‏ 

ع التنازع بين أصحاب تلك المذاهب . 

ر ب ) التلفيق بين الآراء المستعارة من المذاهب السابقة . 


يفن 


زج ) إبراز العنصر النسي والاقتصار في الدرجة الاولى على الاخلاق . 

د(د) بث الفلسفة في ابلسمهور الذي كان يبتم” بالحدل وبالبحث النظري ‏ 
ذلك اللمهور الذي فقنّد الثقة بنفسه الحكم على الأمور فأخذ يميل إلى أن" 
يعرف آراء الآخرين في تلك الأمور . 

من المذاهب المتناقضة في صدر العصر اللاي المذهب الرواتي الذي أسسه 
زيئون القبرمي (ت 767 ق. م ) - تمييزآ له من زينون الايلي ز ص6/,  )‏ 
والذي اتنخذ اسمه من رواق هيكل أثينة حبث كان زيئون يعلّم الفلسفة . 

يرى الرواقيون أن الخير هو السعادة » وأن الانسان يبلغ السعادة من 
طريق الفضيلة . اما الفضيلة نفسها فهي نتاج الارادة المعتمدة على العقل » 
لذلك ليس لعمل المجنون قيمة ولو كان ذلك العمل صواباً . ومن الفضيلة 
واحتمال” » المشاق” في سبيل الوصول الى الخير وتحقيقه . 

وقال الرواقيون إن جميع الناس سواء” : العبيد” والاحرار ء واليونانيون 
والبرابرة . اما الخر الحقيقي فهو «الحكيم ١‏ : إنه غني سعيد » وهو ملك 
حقيقي ارقى من سائر البشر » بل يشبه الالحة » وربما كان فوقهم لانه حتمل 
المكاره ويصبر عليها . 

والرواقيون ماد يون يرون ان المعارف جميعها حسية ( تتعلرف من 
طريق الحس ) . 

ومن هذه المذاهب مذهب أصحاب اللذ"ة الذي أسسه أفيغورس 54١١(‏ 
ق .م . ) وكان يرى أن الغرض المقصود إليه من دراسة الفلسفة هو 
اللذاة التابعة لمعرفتها . 

ويرى أفيغورس أن النفس اذا عملت خيراً ورد عليها سرور وفرح ؛ 
واذا عملت شرا ورد عليها حزن وترح » وائما يكثر سرور كل نفس بالانفس 
الاأخرى ( بالاجتماع بها ) . 

بى افيغورس فلسفته على « اللذة وأثامها » (الأثام بفتح الحمزة : العقاب 


اقفن 


على الذنب ) . ان أفيغورس يدعو الى تطلب اللذة الحسية مجميع انواسه . 
اذ لا خير مطلقاً ولا شر مطلقاً في اللذات » وإنا الشر في كل شيء هو الانغماس 
فيه حتى يعود الاسراف بالمرر على المتلذذ 2١١‏ . فعلى الانسان اذا طلب 
لذة ان يوازن اولا” بين السعادة العاجلة اللي سينالّها وبين الأثام المتأعمر الذي 
سيناله » فاذا وجد السعادة فوق الأثام مضى في رغيته في اللذة . 

فالاخلاق تقوم عند افيغورس اذن على الموازئة بين مقدار ما تئج الرغية 

من اللذة ومن الالم؛ فالسعادة عنده ان يئال” الانسان” باعماله اعظم” مقدار 

من اللذة مع اقل" مقدار من الآلم . والذدي حمل على السعادة أن يعيش المرء 
عيشة هادئة مطمئنة ؛ فدوام الاطمئنان وسرور :»2 وانقطاع الاطمثنان 
دألم » . وعلى هذا يسعى المرء الى ان يتمتع بالاطمئنان ني الحياة قندار الامكان » 
ولذلك يحب عليه ان يرك الرّواج ين باعمال الحكومة وبالاعمال 
الاجتماعية » ذلك لأن هذه تزيد التكاليف على الانسان وتقطع عليه اطمئنانه . 

والفضيلة الاساسية عند افيغورس هي «١‏ الرأي الصواب » » ومنها تتفرع 
سائر الفضائل. وليس الفاضل” من يَحظى باللذة » واتما هو ذلك الذي 
يسحسن السلوك في السعي الى اللذة . ان الفضياة وسيلة الى السعادة » والسعادة 
فوق اللذة . 

وافيغورس قليل الاحتفال بالالحة لآنها لا تضر ولا تنفع » ولكنه محر مها 
لآنها ماذج مثل للبشر (لها صفات يحسن بالبشر ان يعوا الى التخلّق بها ) . 

ومن هذه المذاهب أيضاً مذهب أصحاب الشك” ؛ وهم شيعة فورون 
ره ( نحو "١‏ هلالا ق.م. . ) الذين ينكرون اللقائق . 

حلق هذا المذهب كثرة” التناقض بين المذاهب السائدة يومذاك . من و 
ذلك قال أصحاب الشك بأن الحواس” والعقل عاجزة عن ادراك الحقائق 
وخصوصاً فيما يتعلق بالآخرة وبالفرق بين “الخير والشر ٠‏ بل لقد فوا 
وقالوا إن من دواعي الاطمئئان للنفس ألا" يدر الانسان حكما على 


.١١5ص‎ » راجع رأي أرسطو » قوق‎ )١( 


لفل 


شي ء ولا يسبدري' رأيآ خاصاً . ثم بالغوا فقالوا ان جميع المتناقضات » سوى 
السلوك الحسن » متمائلة . أما الاطمئنان ( السعادة ) فان الافسان يستطيع 
الوصول اليه اذا تبع ما تعوّده من غير ان يحاول هو نفسه أن يتصل” الى الحقيقة . 

ومن أعقاب المذاهب المتناقضة مذهب التخير . 

أدرك أصحاب هذا المذهب اختلاف المذاهب السابقة على أيامهم فأرادوا 
أن بأخذوا من كل" مذهب أحسن ما فيه ويصطنعوا مسلكا عملياً صاحاً في 
الحياة والتفكير . وكان اعظم” من مثّل هذا الاتجاه في التفكير الحطيب 
الروماني المشهور شيشرون 1١١5(‏ -"ا؛ ق.م.). 

ولا جاءت النصرانية ثم انتقلت الى بلاد اليونان زاد ابتعاد الفكر اليوناني 
عن منهاج البحث المجرد وعن الفلسفة الخالصة . 


التوسع والمطالعصة 
الفلسفة الرواقية » تأليف عثمان أمين » القاهرة ( مكتبة النهضة ) 
169م. 
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مرا 


التَسْرايّة وَالمزهبالإسكد ران 


كان القرن” الثاني قبل" الميلاد عصراً مضطربا في تاربخ الرومان : كان ممتلثاً 
بالئزاع الداخلي بين أنصار الحكم اللدمهوري السائد وبين أنصار الحكم 
الفردي الذي كان يحد طريقه الى نفوس. الرومانيين شيثاً فشيثاً . ولقد قضى 
الرومان قرناً من الثورات والفتن والاغتيالات قبل أن يستطيع أكتافيان 
أغسطوس ("4 ق 1 م ) أن يجمع السلطة في يديه وأن يعخو كل 
أثر للجمهورية الرومانية ثم قضي على مجلس الشيوخ الذي كان يسضفي على 
الحكم الروماني صبغة” من الشورى . 

وكذلك اشتد النزاع منذ مطلع القرن الثاني قبل الميلاد بين التقاليد الرومانية 
وبين الفلسفة اليونانية الوافدة من أثينة إلى رومية . 

كان الر ومان قليلي الميل الى التفكير النظر ي » وكان الذي مجمع بينهم 
تقاليد” من الياة العملية من الدين والبر والوطتية . أما ا 
عواطفهم منه على عقوم » وكانت فائدتله عندهم في التراص” الاجتماعي 
والسيامي الذي كان مجمعهم . وأما البر » وهو الطاعة للقبيل » فكان أساس 
الأسرة حبى جاء في أقوالحم المأثورة : طاعة الابوين أساس الفضائل . وكذلك 
كان للوطنية أثرها البالغ فيهم ٠‏ فإن الوطن كان الاب الخامع للرومانيين . 

كان أبلغ المذاهب الفلسفية اثراً في حياة الرومانيين المذهب الأفيغوري 
والمذهب الرواقيٍ » وكان المذهب الافيغوري أسبق” في الانتشار لأن اتجاه هذا 
المذهب نحو طلب الللاة و نحو المسالمة ساعد الرومانيين على شيء من الاطمثنان 
النفسي في عصر كثير الاضطراب : كما خفّف عنهم شيثاً من وطأة الدين 
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ومن رهبة الموت . ولكن ذلك جعل التقاليد الرومانية تضعف كثيراً . 

ويحسسن” أن نشير إلى أن المذهب الافيغوري قد اكتسب في البيثة الرومانية 
طابعاً أكثر مادية » فكان تعلّق الرومانيين بظاهر دعوته الى الللة أكثر 
من ادراكهم لحقيقة ما رمى إليه ذلك المذهب من الاختيار العاقل بعد الموازئة 
بين السلوك الانساني وبين ما يعلقب ذلك السلوك » في كل مرة » من مقدار 
اللذ'ة أو مقدار الألم ( راجع 117 -174). 

ومنذ نحو ١5١‏ ق. م. بدأ المذهب الرواتي بالشيوع بين الرومانيين وبالغلية . 
ومع أن هذا المذهب أقل" صلة" بالواقع الانساني » فقد كان أوثق صلة” بالتقاليد 
الرومانية لأنه أكير تمسكا بالمبادىء وأقل احتفالا” بالميول العارضة . وم 
شيوع المذهب الروائي قنويّت النزعة” الدينية » وخصوصا في عصر أغسطوس » 
ثم امتزجت بحياة الرومانيين السياسية . 

في هذه الاثناء كان الرومان قد اضافوا إلى امبراطوريتهم » ومنذ أيام 
يوليوس قيصر 44-1١1١‏ ق . م . ) » معظم آسية الصغرى وسورية . وقبل 
أن 'يتوفى أغسطوس كانت مصر كلها وقسم من فلسطين قد أضيفا الى 
الامبر طورية» فكان من الطبيعي أن تنتقل ثقافة الرومانيين الى سكيّان الامبرطورية 
وأن ينتقل جانب من ثقافة الامبرطورية الى حياة الرومانيين . 

وبعد أغسطوس جاء طيباريوس الاول (4١0-1ذ#‏ م) » وكان حاكماً 
قديراً حازماً مع كثير من القسوة وسوء الظن بالرعية . أهمل طيباريوس 
مجلس الشيوخ الذي كان قد أصبح اسماً لغير مسمتى » واحتقر الثبلاء المرائين 
الذين كانوا يغدقون عليه ألفاظ المديح في حضرته ثم يدبّرون عليه المؤامرات . 
وكذلك احتقر جمهور العامة » ولكنّه أراد أن يدفم عن نفسه شرّهم وشر 
النبلاء من ورائهم فأسرف في انفاق الأموال على الملاهي ليشفلهم بهاء 
بينما كان يقتتر في الائفاق على مصالح الدولة . وما عظم كره” أهل رومية. 
له وأتلست عليه الحيبة والمصائب في حياته الخاصة هجر رومية وابتبى عدداً 
من القصور في جزيرة كابري وعاش فيها عيشة ملك شرني مرف الى أن 


يفنل 


وافاه أجله في عام ا م. 

وني أيام أكتافيان أغسطوس ولد عيسى بن مريم "١‏ في بلدة بيت حمر 
من أرض فالَسْطين . ولا بلغ عيسبى من العمر ثلاثين سنة أو نحوهاآ جعل يعظ 
قومه العبر انيين باللغة الآرامية الي كانت قد نشأت من العبرانية والبابلية في 
أثناء السبي البابل "2 » ويدعوهم الى الزهد والمحبة وطاعة ملوك الرومان 
ويحضهم على هجر النظام الاجتماعي الذي كانوا يعيشون فيه والذي أصبح لا 
يأئلف مم متطلبات العصر. وسّخط عليه قومه وشكتوه الى بيلاطيس 
البسنطي -حاكم بلاد فلسطين من قبل الامبرطور طيباريوس . ويبدو أن بيلاطيس 
أراد أن يتأتف وجوه القوم فحكم على عيسى بالقتل . 


عيمى بن مريم في الأسلام والنصرانية 

عيسى بن مريم في الاسلام كلمة” الله ألقاها الى مريم فجاءت به من غير 
أن بمسّها رجل » وكان ذلك إيذاناً من الله بأن عيسى سيكون نبي رسولا . 
وما بلغ عيسى أشداه بعثه الله رسولا” الى بي اسرائيل وأنزل عليه الانجيل . 
ولكن بني اسرائيل انقسموا في شأنه قسمين : قسمآ أفرط في اتباعه فعبده 
وأمّه من دون الله » وقسماً غيظ بدعوته وأراد أن يقتله أو يصلبه . ولكن 
الله نما رسوله ورفعه اليه ولم يمكدّن منه أعداءه . غير أن النصارى فيما بعد 
بد"لوا الانجيل ؟) الذي أوحي به الى عيسى » ثم ففُقد هذا الانجيل مرة واحدة . 


)١(‏ تواضع المورخون عل أن بجملوا مولد عيمى بدءآً التقويم الغربي ؟ و الواقع أن عيمى 
ولد في العام الرأبع من هذا التقويم . 

0( راجم » فوق » ص 49 . 

)١(‏ في العقيدة الاسلامبة أن مومى وعيسى نبيان مثل محمد صل الله عليهم » وأن التوراة 
التي نز لت على مومى و الإنجيل الذي نزل على عيمى قد رفما » أي ضاعا ونسيا . أما التوراة 
والإنجيل اللذان ها بأيدي الناس فاب مبدلان ( أي من وضع البشر بعد زمن مومى وبعد زهن 
عيسى عليها السلام ) . والنصارى أنفسهم لا يقولون إن الإنجيل كان وحياً من الله لميمى ؛ 
و لكنهم يقولون إن نفرا كثيرين من حواري عيسى ( ثلاميذه الملازمين له ) كتبوا حسياة عيمى 
( بوحي من عيمى المسيح ) . ثم اتير من هذه الأناجيل أربعة هي المعتمدة عند التصارى اليوم؛- 
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أما رأي النصرانية فأحب أن آخذه من كتاب ١‏ أصول الفلسفة العربية) 
للاب يوحتا قمير .2١‏ وأنا أنقل هذا الكلام تقريراً لرأي صاحبه » قال 
الأب يوحنًا قمير (ص!١):‏ 

«ولد يسع ني بيت لحم وعاش حداثته وشبابه في شبه ختللوة » 
في الناصرة » ثم خرج فجأة"" الى الناس يتجرّل في ابلليل واليهودية 5 
يدعو الناس الى التوبة ويعادّمهم طريق الخحلاص . وظل” ينذر ويبثشر نحو 
ثلاث سنين حى أحفظ )4١‏ عليه بي قومه فصلبوه على خشبة. وكان أثناء (*) 
ذلك يعيش ككل الناس: يأكل ويشرب» يشي في الأسواقء ويعلّم الناس. 

وعلى أن يسوع لم ولد" ككل" الناس » فقد ولد من عذراء وبشمر به 
ملاك . ثم هو قد أنى المعجزات : أسمع الصم” وأنطق الببكثم » أقام الموتى » 
وقام هو نفسه من الموت . وهو الى ذلك يتتخل صفات الله : هو رب داوود ؛ 
وله سلطان أن يغفر الخطايا ». 

ويصف الاب قمير « الله » على مذهب النصارى فيقول ( ص9١‏ - ١5‏ ). 

والله واحد» خالق السماوات والارض من لا شيء ) عالم » قادر ) 
عادل ع تام ” 

وهذا الآله الواححل هو أب ؛ وابن » وروح قدس ... الأب قٍْ الاءن » ' 
والابن في الآب . وكل” ما هو للآب هو للابن » ومن رأى الابن فقد رأى 
الاب .... 6 


- وهي « مجموعة أعمال المسيح وأقواله وصلت إلينا بأربع روايات وضعها مى ويوحنا - وها 
من الرسل ( أي من الرسل الذين أرسلهم عيمى المسيح اتبشير بالنصر ائية ) -- و لوقا ومرقص - 
وها من قلاميذ المسيح . ( داجع المنجد نحت كلمة « إنجيل » في قسم الأدب والملوم ) . 
0غ( المطيعة الكاثو ليكية »بيروث 9868 م. 
(؟) يبدو أن المسيح كان ني هله الفترة في الحند » راجم : 
.7 .م ,1952 عمعطقآ ملقسطة عتعدلة زرط راقع نه صعنمع11 مز مرنه1 
(0) شالي فلسطين و جئوبيها . (4) أغضب . 
(0) اقرأ : قبل ذلك 


هد تاريخ الفكر العربي ط ؟ (ة) 


“م يتابع الاب قمير كلامه فيقول (ص :)١5‏ 

د هذا التعليم » حين أراد المسيحيون التعبير عنه تعبيرا فلسفيا » » أثار مشكلة 
في غاية الدقة : كيف ( يمكن ) التوفيق بين الاعان بآله واحد وبين القول بأنه 
آب وابن وروح قدس ؟ كيف كرد راع وثلائة ؟ 

ويرى الا'ب قمير في ذلك مشكلة” تقتضي حلا » فيقول (ص ١-١5‏ ): 

وولخحل هذه المشكلة استوحى المسيحيون ما جاء في الانجيل فميّزوا في 
الله بين الطبيعة والأقنوم » قالوا : إن في الله طبيعة واحدة» وفيه ثلاثة اقايم 
آب ء وابن » وروح قدس- يَمْلك كل” واحد منها نفس" الطبيعة ٠‏ 
فتعداد هكذا الاقانيم » ولا يتعداد الله .. 

د والمسيحيون بعد يقرون بأن عقيدة الثالوث تتعلتق بطبيعة الله نفسها ء 
وبما يكتنف هذه الطبيعة من أسرار يفوق ادراكلها عقولا ... ؛ 


امهب الاسكندراني 

من أجل تعليل هذه المشكلة اننسع القول في المذهب الاسكندراني . 

هذا المذهب يعرف باسم #اسدتدم 1ه ا-هه23 أي وما بعد الافلا طو نية ) » 
يُسمّيه الكتّاب العرب المعاصرون لنا « الفلسفة” الافلاطونية الحديدة » او 
والفلسفة الافلاطونية الحديثة » . 

والواقع ان هذا المذهب مزيج ملفق أشوهت فيه فلسفة فيثاغوراس وأفلاطون 
وأرسطو ثم أضيف اليه شيء من اافلسفة الهندية . وستسميه نحن المذهب 
الاسكندراني نسبة” الى مديتة الاسكندرية بمصر كما سماه العرب » وان كان 
هلا امهب قد ساد قبل ذلك في غير الاسكندرية ايضاً . 

ومما يوسن له ان الفلسفة اليونانية قد وصلت الى العرب في صدر مبضتهم 
الفكرية من طريق الاسكندرانيين الذين لم يكونوا اوفياء للحقيقة 
الفلسفية » ما لقصور مداركهم عن استيعابها » وإما تعصباً منهم على الآراء 
الي م توافق مذاهبهم الخاصة . 


رن 


اليهود قبل النصارى : فيلون ( 78 ق.م - 50 ب.م) : 

ليه الجيرة ال إن الناعث الللسنية الي انتشرت في العالم القديم قد زعزعت 
سس الروايات الديئية في صدر المفكرين والعامة على السواء. من أجل 
ذلك حاولوا امرين : 

(أ) اقامة" أد لّة فلسفية على صحة الدين عموماً . 

(ب) تأويل” الروايات الدينية على شكل لا يخالف الفلسفة » ولو ادى 
ذلك الى تشويه الآراء الفلسفية عند الموازئة بينها وبين الروايات الدينية . 

نشأ في اليهود الاسكندرانيين نفر' اتتجهوا هذا الاتجاه في التلفيق ثم 
جاء فيلون الاسكندري فنظم آراء المتفلسفين من قومه » ولكته لم يستطع 
ان يمخلّص تلك الآراء من شوائب التلفيق ولا ان يضمها ني نظام واحد 
' أو أن يسير ما فيها من التناقض والضعف . 

١(‏ ) كان سبيل فيلون وقومه التوفيق” بين الحكمة الملا نية على الاأخص 
وبين الاديان الشرقية عموماً . وقد استعان باحتجاجه لصحة التوراة بالآراء 
الرواقية والافلاطونية المتأخرة وبالحكم المروية عن سليمان بن داوود . 

(؟) ويدور اكثر تفاسف فيلون خخاصة حول شرح التوراة شرحاً رمزياً » 
فحواء” مئلا” كناية” عن والحجس 6ء والحية كناية عن «اللّذة ». 

(") الله » والكلمة » العام . ان « الله » هو الفكرة الاساسية في تفلسف 
فيلون للداض ان شيع الفنات الي وصفته بها التوراة . نحن نعلم ان 
الله موجود ولكن لا نعلم حقيقته حقيقته » إذ أنه والوجود الطلق » الذي لا بعلم 

له ولا صفات له . وخلق له العام لا لأنه عماج الى خلقه ؛ ثم هو يعتي به 
من غيل كفن ازلا ينهد راق كمال كل بري بين اناده قير حمل بالق 
(لأنٍ العالم مادة ) ؛ والله” يشمل العام ولاه . 

ولكن با ان الله لا يمكن ان يتصل بالعالم فقد خلق اول" الكلمة 10 2 
ووصفها فيلون بامها الابن الاول لله » اما العالم فهو الابن الثاني لله ( تعالى الله ) . 

وهناك أرواح كثيرة تملا المواء ما بيننا وبين القمر » فالملائكة خلقهم 


ضن 


الله من رضاه والشياطين خلقهم من غضبه. وبا ان الانسان لا يستطيع ان 
يتصل بالله مباشرة » فقنّد جعل الله الكلحة والملائكة ... شفعاء” لابشر في 
توسلهم اليه . 

أمونيوس سكاس ( 2-1١10‏ 4؟ م) 

المذهب الاسكندراني على الخصر أسسه أمونيوس سكاس » أي الحمال ؛ 
لأنه كان في أول أمره حمالا” . ولقد كان أبواه حملاه على النصرانية ' 
ولكنه عاد بعد قليل الى عقيدته الحلا"نية القومية ( الوثنية ) . أما آراء أمونيوس 
فعرفناها من تلاميذه وأشهرهم أفلوطين . 


أفلوطين ( 754-57 م) 
افلوطين من مدينة لوقن او لوقوبوليس (اسيوط ) بمصر ء تعلم على -حكماء 
الاسكندرية » وتطوف كثيراً في البلاد ومات في ايطالية . 

لأفلوطين أربع' وخمسون مقالة” تبحث في الاخلاق والطبيعة والنفس والعقل 
والواحد الخ . وقد رتب هذه المقالات تلميذ"ه فرفوريوس الصوري وجعلها 
سبئة أقسام في كل” قسم تسع مقالات » فعرفت من أجل ذلك بالتاسوعات . 

وتتلخص آراء أفلوطين في ما يل 

١‏ الله. فهم افلوطين «الحير » على أنه «الواحدء المطلق » العلة 
الاولى 6: انه مصدر الاشياء كلها ولكنه مخالفها كلهاء فليس هو عقلا” ولا 
نفساً ) ولا متحركاً ولا ساكناً , وليس في زمان ولا مكان » ولكنه دكائن 
مطاق » بسيط لا يدركه الوصف لانه فوق الادراك . و والواحد » كامل 
في نفسه لا محتاج الى شيء » بينما كل شيء يمحتاج اليه . 

وما أن (الوا.حد 6 (الله ) بسيط فهو منزه عن جميع الصفات » وعن 
ان يكون متصلا” بالمادة » ومئزّه أيضاً عن التنوع في ذاته . 

؟ ‏ الفيض والعالم . وقف افلوطين امام مشكلة » هي «خلق العالم » . 


ضن 


رأى ان القول بقدام العالم على ما قال ارسطو يةود الى الكفرء وان القول 
ملق العالم حسب ما وردت به الروايات الديئية مناقض الفلسفة » فاراد ان 
يلفّق مذهياً لا يثير رجال الدين ولا يخالف الفلسفة في الظاهر فتبتى رأي 
أفلاطون في الفيض ١١‏ بعد أن خرج به من نطاق الفلسفة الى نطاق الددين . 

قال: ان الوجود الاول هوالله . إن الله يتأمل ذاته فيتعقل بذلك نفسه 
(يعلم أنه موجود ) . 

حينئذ ينفيض ( او يتصدر ) عنه كائن' واحد" هو « العمل » الاول . هذا 
العقل هو صورة الله ولكنه ليس الله نفسه . ويعود” هذا العقل الأول فيتأمل 
ذاته فيصدر عنه كائن آخر هو «النفس الكلية » الي تملأ العالم . وترجع 
النفس الكلية بالتأمل في العقل الاول فيفيض منها كوائن” متعددة” هي تفوس 
الكواكب . . ثم يستمر الفيض. فيصدر عن كل كائن كائنات أختر اقل" شبها 
بالعقل الاول المطلق (البريء من المادة ) واكار صلة” بالمحسوسات » حبى 
تفيض الميولى » وهي ادنى دركات الفيض لأا مادة مطلقة فوضى لا 
صورة لا البتة . 

وهكذا نلاحظ ان الفيض انما هى وتسوية » بين الروايات الدينية في 
خلق العالم وبين الرأي الفلسفي » ورأي ارسطو على الاخص . 

النفس. . النفس الكلية ( الي صدرت عن العقل الاول الصادر عن 
لله مباشرة ) تملا العالم وتبعث فيه نشاطه . وتظهر النفس الكلية في كل كائن 
حي . أما نسبة النفس الكلية آلى النفوس اللحزئية ( نفوس البشر والنبات 
والحيوان .. ) فقد ضرب عليها افلوطين الامثال”. فقال مثلا” : ان النفس 
الكلية كالحاتم المتقوش ؛ اما التفوس اللزئية فهي « بصمات » هذا احاتم 
في الكائنات المادية . ثم جاء افلوطين بتشبيه آخحر فقال : ان النفس الكلية 
كنور الشمس المُشرق على غرف متعددة : ففي كل غرفة جزء” من نور 
الشمس نفسه » ولكنه ليس نور الشمس كلله . 


.٠١١- 1١٠١ راجم » فوق » ص‎ )١( 


فيل 


اما اتصال النفوس اللخزئية باجسامها فيرجع عند افلوطين الى وهبوط 
النفس » من الل الاعلى الى الاجسام الي ني الارض . فاذا اتصلت النفس 
سد انساني خضعت لشرور وعيوب كثيرة ( تأتيها من قبل اتصاها بالمادة ) . 
والنفس تحاول دما ان ترجع الى مصدرها الاول » فاذا سلكت في جسدها 
سلوكا كاملا" رجعت الى مقامها الاول في الملا الاعلى » وإلا” تقلبت من 
جديد في أجسام. بشر آخرين او اجسام حيوانات او اجسام سماوية حبى 
تتطهر تماماً وتصبح خليقة بالر.جوع الى عالمها الاول . 

5 حضوت يري الارطح أن النفس الحزئية تستطيع ان ترجع في 
اثناء الحياة لحظات معدودة” الى النفس الكلية فتبلة” السعادة” ني اثناء حياتها 

هي . ولكن ذلك يحتاج الى رياضة نخاصة . ثم ان هد الاتصال لا يطول” ولا 
0 . وقد ذكروا ان أفلوطين ِل هذه المرتبة” من الاتصال اربع 
مراتٍ في حياته كلها . 

ه - الإشراق والمعرفة . لتتنظر إلى. التصوف من ناحية ثانية: : إن اتصال 
الانسان ( او النفس الانسانية ) بالنفس الكلية لحظات معدودة” معناه ايضاً » 
في رأي المتصوفة » تخلّص” النفس لظات معدودة من أسْر المسد ومن شوائب 
المادة . في هذه الحال يككون [إدراك النفس الانسانية الحقائق الكائنات أصفى 
وأتم . فالمعرفة في هذه الحال اذن لا تمد" من طريق, الحواس "او من طريق 
التفكير المقصود » بل تكون مباشرة” من النفس الكلية الى النفس الخرئية 
رأ سآ وني حال من الذهول ( فقدان الس" بالعالم المادي ) . هذا هو الاشراق؛ 
إنه ورود” المعرفة على النفس مباشرة من الملا الاعلى من غير ان تتطلبها النفس . 
وهذا النوع من المعرفة هو المعرفة الصحيحة . 


آل أفلوطين والشروح الاسكندرانية 
سجاء بعد افلوطين تلاميذ لله ثم انصار لمذهيه كثار . واهمية” هولاء كبيرة 
في تاريخ الفلسفة الاسلامية » ذلك لآن هولاء هم الذين فسّروا كتب الفلاسفة 


1*4 


المتقدمين + اي شرحوها وعلنقوا عليها . ولا تفنص" من تلك الاهمية أن" 
هولاء شوهوا هذه الكتب الي فسّروهاء لأن هذا التشويه قد اثر أيضاً في 
الفلسفة الاسلامية ووقف حاجزاً دون تقدمها زمناً غير قصير . 

وم يكتف الاسكندرانيون عموماً بتشويه الفلسفة » بل نحلوا الفلاسفة 
الاقدمين كتبا برمتها . ومن اشهر ما يُشار اليه هنا كتاب « اوثولوجيا» 
( الالحيات ) فامهم نسبوه الى ارسطو » مع أنه في المقيقة تلفيق للآراء 
الاسكندرانية » ومن آراء افلوطين نفسه في الله والفيض والنفس على الاخص . 

من تلاميذ أفلوطين ملخوسٌ الصوري ( 177 "٠04‏ م ) المعروف بلقب 
فرفوريوس (الديباج الاحمر ) » وهو من أهل صور الشام . وقد لقي 
أفلوطين في رومية (7671 م ) فأخذ عنه ثم أصبح أشهر تلاميله . 

دافع فرفوريوس عن الدين القومي وانتقد التوراة وقال ان بعض اقسامها 
مكتوب في زمن متأخر » كما انتقد تأليه المسبح . وقيمة فرفوريوس لاتررجع 
الى صحة آرائه الفلسفية » بل الى كدرة شروحه على كتب أفلاطون وأرسطو 
خاصّة . وقدكان اهتمامة الاول بالمنطق » فان له كتاب أيساغوجي ( مدخن 
الى علم المنطق ) » وهو كتاب مشهور جداً . ثم ان فرفوريوس قد افبجح 
بشروحه على كتب أفلاطون وأرسطو وثأوفرسطس وأفلوطين دور الشروح 
الاسكندرانية في تاريخ الفلسفة . 

ومن أتباع أفلوطين وتلاميذ فرفوريوس” أيامبليخوس” أو يامبليخوس 
الذي هو من مدينة عجر في البقاع ( سورية ) والمُدَوَفى عام "٠‏ م. 

كان يامبليخوس موّسّس” الفرع السوري من المذهب الاسكندراني » 
الذي هو مزيج من الآراء المنسوبة الى فيثاغوراس والى أفلاطون . 

حاول ايامبليخوس ان يبي من الاراء الاسكندرانية نظاماً وان يتدخل 
فيه ما كان عند الاقدمين في الغرب والشرق من الألمة والارواح الحيرة او 
الشريرة . حتى الخوارق والمعجزات قبالها على الها جزوٌ من نظامه » وهكذا 
نراه قد اشتغل اكثر ما اشتغل بالماوراثيات . والملاحظ عنده انه جعل « واحدا 


يارلا 


ثانياً ؛ مع « الواحد » . هذا « الواحد الآخر » الذي افنر ضه ايامبليخوس ليس 
الخير كما افترض افلوطين ‏ ولكنه و واحد ٠»‏ لاصفة” خاصة” لهء ولذلك 
هو عنده اسمى من «١‏ الواحد ؛ الذي هو الخير . وكذلك جعل ايامبليخورس 
الوجود عالمين : عالاً عاقلا" » وعاللاً معقولا” صادرا عن العالم العاقل . ثم إنّه 
جعل كل مظهر من مظاهر الوجود مقسوماً بضعة اقسام ؛ وكان يلقي على 
تفلسفه صبغة صوفية . 

ومن المشائين أتباع أرسطو الاسكندر الافروديسي ؛ كان أعظم الناس 
دفاعاً عن أرسطو حي سمي أرسطو الثاني . وقد فسّر كتب أرسطو تفسيراً 
جيدا حتى سمي المفسير ( الشارح ) » وهو أول من استعم لكلمة « لوغيقا ) 
بمعنى «المنطق ». غير أنه لم يستطع أن يتخلّص من شوائب المذهب 
الاسكندراني » فان له مقالة" فيما استخرجه من كتاب أرسطوطاليس الذي 
يدعى بالرومية ثيولوجيا ومعناه الكلام في توحيد الله تعالى 237 , 

وتولى الاسكندر الافروديسي تعليم ‏ الفلسفة في اثينقء بين 1١948‏ و١١15‏ م) 
في ايام الامبراطور سبتيموس سفير وس . 

وللاسكتدر الافروديسي من الكتب الاصيلة كتاب النفس وفيه ينكر 
خلود النفس » ثم كتاب الحتمية والارادة . 


ومن المشائين أتباع أرسطو والتأخرين في الزمن ثامسطيوس الرومي 
(ت نحو ٠ك‏ م ) » كان من أهل قسطنطينية » وقد دتمي على دينه القومي 
ولم يعتنق التصرانية . ولعل هذا الذي دعا يوليانس المرتّد امبر طور القسطنطينية 
رلم_ مس م) إلى اتحاذه كاتباً . 

ومع أن ثامسطيوس قد اشتهر بتفاسيره لعدد من كتب أرسطو أو اختصارها » 
فانه لم يكن ذا انجاه أرسطوطاليسي خالص . بل غلب عليه شيء من آراء 
أفلاطرن ؛ وكان يحاول التوفيق بين أرسطو وأفلاطون . 


)00( طبقات الأطباء ٠ : ١‏ إن ؛ التفطي 8ه . 


فرنل 


للتوسع والمطالعة 

الاناجيل 

- الانجيل ني القرآن » تأليف يوسف درّة حداد » بيروت 1165م 

مقالاات ليحجى بن عدي » باريس 1١91١‏ م. 

كتاب االحلاصة اللاهوتيّة اقديس توما الاكويي ( ترجمة الحوري 
بولس عواد ) » بيروت ( المطبعة الادبية ) ه أجزاء » 1441 
5 م. 

الحلاصة الشهيّة في أخخص” العقائد والتعاليم الارثوذكسية » تأليف 
البلاطون مطران موسكو ( معرب يبعض التصرف بقلم حوري 
يوحنًا حزبون ) » بعبدا - لبنان ( المطبعة العثمانية ) 18917 م 

الرسالة البرهانية في تبرير الديانة النصرانية» تأليف المطران مكسيموس 
مظلوم » بيروت ( مطبعة الاباء اليسوعيين ) 1417 م. 

الأدثة البهية في تبرير دعوى النصرانية » تأليف حا از » 
بيروت (المطبعة الاميركانية ) 191١‏ م. 

أصول الفلسفة العربية » تأليف الاب يوحنًا قمير » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) 1488 م . 

- فجر المسيحية » تأليف -جرجس الارديني » بيروت ( الرابطة 
الكهنوتية ) "1951 م . 

- تاريخ الكنيسة المسيحية القديمة والحديثة » تأليف يوحتا لورنس 
موسهم » ( ترجمة محايل عرمان ) » بيروت ( المطبعة الامي ركانية) 


هل/ا4ا م . 
العقود الدرّبّة في أقوال أيّمة النصرانية » جمعه أحد اللبنانيئين 
القام. 


قطف الاز هار في الئمة والاسرار » تأليث حمانوثيل شماع ١‏ 


من 


محاضرات في النصرانية . تأليف محمد ألي زهرة: القاهرة ١449‏ ه. 
مباحث المجتهدين في الحلاف بين التصارى والمسلمين » تأليف نقولا 
يعقوب غبريل » بيروت (المطبعة الاميركانية ) 1978 م. 
- المبيح في الهند » تأليف 1 . ستائلي جونس ( مثرجم عن الانكليزية) 

يروت ( المطبعة الاميركانية ) ١5748‏ م 


ديوان البدع » تأليف المطران جرمانوس فرحات . 

م13 لإ .عا) ألعقطنعتاء1 .1 عق ([(ط ,'والمقتاقتتطن) 01 عمرعووه 156 - 
3 1020011 ,(158173105 

«قاتط5 دعا .7 .© 9و6 ,والممتأقتمط) أه 5لمالمسة0من8 156 -س 
.1925 قتطصآه0 

2 ,011508 .153 عغقم ,علة2260169 عتطدهعم1ئطام 13 عل أوه:1 - 
.1948 ولعةظ ..لة 

.) ,11502 قتتعناك1 نؤط ,لإتاده3هأتطم 260138981 1ه غامد 156 سس 
ادهلا بجم1! ععة 120 .1م 9ا 

,188231 أقعمع1 تمم ,عتسسمتممأمتعطه بال مممزعتده 065١:‏ ع 115011‏ 
1863-1 وتعوط 

قن ,عمهن) .[ زواعتط5 نط ,لإاتسهس6أممط 01 عنتوتنه أقاعه5 6" ل 
.1223 

له ععل تتتاتهخة صمل 12012 طلعسطلسدة1 مع طعتلاطه تطءمسمعمممممونام5 - 
-6]855501111113 361 عطعمتنسنم-عطءمتأوتمعتاعط بااعمعصمتنآ معطمنتتاممطل 
را" عتسارنع2 عع ممعطءلدعع181 دقعل عتتاأطعقع18 2011 مالعا 580 دمع 
.054 (اناندمتاة 81 قعطء ألاوصة2) 10123 ,سمط أعقعا تمد 

1 ,102115 .10 .171822 28 ,لقت1112 ننه قمطأعت0 تنقتامتقمتتة ‏ سه 
.1962 

«قاقطن) نط ,ق6عنا30 202-10951515 15 220 1ه أقتمط مب امم - 
1912 نهو طنتتلظ ,ضعء55ناآ .0 أمءعط0 1 59 .15) امسعسع 0 ندهن) نون 

0181 .'01) "59 ,16818236111 /12061 1116 كلتتة تاكتة0ن3 العاعمق - 
.1960 عكناتهاسضلل8آ1 

-281 لد قأضةتضعلة عأنأططات: 5026 ,لمقتملن3 عتاستططمظ8 نمه لوط - 
.5 1008مط1 ,1039163 .10 ,7 لؤط ,يوهع15م6 عمتا 

قعةظ ,تتقناتتك من كقم ,عتتتقتتتة أكاتلن) قتلك عتاماقتتليج م1 - 

123 61 866006 2614566 18 #تالهة قأءهترديق:د هع1ا عه توودة 
,1955 ععة2 ,أ6اتأه1 عنو6ف1 وم ,..عسممعنافعطك 

7 11162ناعة16 )١‏ لذ 67 اعمط سماعتمسةت )0 ورمنمة1 - 
1932 امم 


يرن 


0 لإلنااق 8 ,17/0510 سقسه0-1ع0626 عط 014 قأقمنان قتامتعتامء عط" 
كناقهتف لإ ,لإأتسقتامتمتطة) تزآمقه 04 لاسناموعاعوط تقعنرمقئط قتا 
1929 علعدنل” بوها8 ,اعنتسدة 

,أعنتصقة قنومةف لزط ,تاتمقناذتتطت) لهة قنمنوناء: وتعامزم 156 - 
5 1م77 ملم 

.1 مدصعثاا لإ ,#واتسمقتامتتة) 'زاعق 04 4سامجياعةط سدودم عم" سا 
(60001 مآ 01 108197151 ع1 أممجم 11 ,إقلتالهة1ز1 

اناطع لعلف 7028 ,تقنتاضءأمتمط) 41منا. سعممام18 موعطاكة3 - 

,060 أتدع انا 5 

-آ16 186 كته للكاه1 186 ,أقتمطن) مثتننا قزماها : عأمع 2 350 169 سس 
0 .11 مععمه© لط ,امع سفاعه 73169 معطا 01 اسنامعمتاعوط عتامتده1 
1959 مناه طتتل1 ,07م8ع113601 

257 ,18122019 .3 مم نزط ,أكتمتت '9إ6 أطهعنتها قة #(اتسقتأقتته سب 
.05 عاعه7”" 

2 غ701 1169 ,لقتتتتة !2 /آ 209ع.1 لإ ,قتاكة1 01 181098ا6ع 158 سس 

قعقظ ,تنقق16 1ق181:26 عهم ,1515 08 1716 سس 

.7 معقعنلن ,856 .3 .5 لإا ,لإطمومع1810 2769 2 ركنات[ ل 

'ا5 60 تاقتاطتام 5386 ,أعقطء نعمت [ع30 لزط ,قنىع3 04 طاوعل م15 سه 
.3 10008[ ,تعسمدلاه0 ممما 

,(15 عشضة) قعتققطعن10 .ا 'إط ,تلتعنتط) عتلا 04 إرمامتط 197جو1 سس 
1909-2 م7 بروقة 

-06260) 1590 أقن1 1826 نل علاط عط غ0 قط ننه 1ن نمدم - 
.8 2008همآ ,(.1' جستقق) علعمسوط 2ل زط ,قعتر 


مع حياة فرفوريوس وفلسفته ( نشره أحمد فؤاد الأهواني ) » 
القاهرة ( دار [حياء الكتب العربية ) 18487 . 
أفلوطين عند العرب : نصوص حققها وقدام لها عبد الرحمن 
بدوي » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 1488 م . 
.لظ لتنة قسمع كأاعدكة .5 نإزط .قمقا) قلقعسصسظ عزذة غطا ,كتامن210 س 
.152 .عضة .85 عم ,(مهوط 
متعتطمق8 عالنمط مقم 15نا0هعا اء قتاطماة فعاءده1) دع لمعتس ,د21 -س 
.6 قعة2 
1 مله .320 ,عع .17114 زط ,5قناه21 01 لإنأمهوم10تام ع1" - 
,1228 
,18019 .60 2236 ,ممتطمع8 علنسط عدم ,سنأه1ط عل عتطترمهه11 ا - 


هين 


-فتمط> نعطعتتتعمئط 0ه قناتس م0051 لتتتناج عسمنتلآء)5 قبتتستام1ط 
01 عتتصئمآا ,أمنسطء5 .© مه؟ ميسنكدما 

016 مم تنمت ,عله اكتط1717 مط" زط ,كأقتده)و[م-معت عط1' 
6 تتأعطهم111106 ,ع#عمطقاائط1 .11" لإ ,سقتمه1د1[م-مولة عط1” 
-تنقجعلف:0 ومتتطط عل معمدناعتوتاءع أة ععتوتطنوهدهاقطم 1065 قه.آ1 
.5 ققعوط ,معتطفع8 عانسطظ عهم ,عتمتل 

0ن ,معنللة8 .11 .15 59 ,كتاعه0مل ملنطط 2ه معتدامنهام مطل 
.1519 

-كتعط© ,سعنهن20 عد «وطدمدمالتطام قداملعتاء: 01 5مه0200سناه1 : ملتطط 
.7 (4355) وملنتطستن) ,سدمهئاه؟7 عقا 9ط ,رسدامة سه «اتمقنا 
عههن8 © 29 ,3كلتتقكتملة. 01 مامتدوماها1ط سوتاممطي هط1' 
7 .لع اعم : 1913 

مه .260 بمقترعكقة .2 59 ,تنعتضام1ه[صومة11 10 تتدتم213)0 تناه1 
.1960 

116 .17 702 ,63أ538 ظته36 نهنا عمستتالء تام منتمتاواط 
1 #منتمام1 


حل 


الوفابون 


العرفانيتون » ني الاصل ‏ نفر استحوذ القلق' عليهم في بيئة كانوا فيها 
قبلة" م ساورهم” الشلك” في حياتهسم الفكرية بالاضافة الى النظم العقلية الي 
كانت سائدة” في زمائهم فغلب عليهم لندين. ورفضوا سلطة” العقل. ثم 
زَعموا أن إدراكهم للأمور مستمد” من معرفة يتلقنما من العا 
الآلحي بطريق باطنية. ( صوفية سريّة ) خمْصّوا بها دونة سائرٍ الناس . وقد 
نشأ بعد كل” فرد . من هؤلاء أتباع. يذهبون عذهيه فنشأت الفرق العر فانية 
المختلفة ‏ هذه الفرق” كانت نتاج العصر الهلاني 2١‏ . 

هولاء النفر المختلفو الاتتجاهات كانوا موجودين قبل" ظهور النصرائية 
3 زاد” عددهم وبروزهم بعد ظهورها ١‏ وكانوا سعرفون ياسماءر محتلفة . 
فمنهم عند أبن النديم ( الفهرست ١8‏ ه45" ) الحرنانية ؟) الكلدانيتون 
المعروفون بالصابة أو الصابئة » ومنهم الثنوية الكلدانيون »؛ ومنهم المثانية 
أو المانوية أتباع ماني » ومنهم مريونية والد يصانية والانسية وسواها. 
ويبدو أن كل" رق مهاه يري كانت نت تنقسم فيركا أخرى. ومحسن أن ندل” 
على هولاء كلهم امم الباطنيتين لكتثرة ما في مذاهبهم من الأسرار في 
الاعتقادات 5 ف العبادات ( راجع الفهرست 00/5" ) وأن 

يسهسم” الباطنيين القدماء تمبيزاً لهم من الباطنية الفسلاة من الشيعة الاسماعيلية . 


ا سي ار أو مندائيئين ( صابئة ) » وهو اسم يرجع 
)١(‏ العصر المحلاني : العصر الذي ثلا فتح الاسكندر المقدوني المشرق ( راجم » فوق. 
. 
(؟) الخرثائية نسبة الى حران بلد مجزيرة ابن عمر ء في أعلل الشام و العراق (قا 7:١‏ س). 


1١5١ 


اشتقاقه الى جذر آرامي « يداع » بمعبى العلم والمعرفة 237 . 

ولم يكن' يجمع هولاء في تاريخ الدين الخلااني *؟' امم" حبى جاء القرن” 
الثاني للميلاد فَتَسَمُوًا الغنوصيةة أو الغنوصيئّين من كلمة غنوصس هلومه© 
اليونانية بمعبى العرفة . ولذلك سسَمّيتهم هنا العر فانيئين . 

ولكن يجب ألا" نهم كلمة” غنوصس أو عرفان هنا بمعبى المعرفة 
االحسية أو المعرفة العقلية القائمة على المتُطق والبحث والاستدلال» بل ععنى 
أنّها نوع من التد'س يعتقد صاحبه أن العلم يَسْقنُط عليه من العالم الآنمي 
وأنه تخصوص هو وأبناء جماعته الاقربين ببذا العلم دون سائر الئاس . 

هذه الحركة الروحية رافقت نشأة” النصرانية ثم بلغت ذروتها ني القرن 
الثالث للميلاد » وهي في حقيقتها مزيج من العقائد الفارسية الآرية ومن 
العقائد الكلدانية السامية مم غالبة العنصر الفارمي قيها وبروز الطابع الوثني . 
ولعل” أصحاب هذه الحركة » على اختلاف فرقهم وجماعاتهم » قد تستروا 
بالنصرائية تستثرآء فان ابن النديم يقول : «المرقيونية أتباع مرقيون .... 
وهم طائفة من النصارى أقرب ( الى النصرانية ) من المتانية والدريصانية . 
ولمرقيون انجيل سماه 7" ؛ ولأتباعه عدّة كتب غير موجودة الا" حيث 
يعلم الله 4) . وهم يتسترون بالتصرانية ( الفهرست #4" » الاسطر ٠١‏ » 
18-1١‏ ). وما يوكد بعد" هذه الحركة عن النصرانية الكتنسيّة أن 
آباء الكنيسة (رجال الدين الأوّلين في النصرانية ) قد قاوموها وردوا على 


(1) مجلة المشرق ( يروت ) السئة الرابعة ( 1401 م ) » العدد ١١‏ ( 1901/5/16 )ء 
الصفحة هه . 

(؟) المقصود بالدين اللاني اتباع مذاهب -معت ميادئها حمعا عر فيا تحكمياً من الأديان السائدة 
ومن النظريات الفلسفية والأخلاقية المشهورة » وكان يمسها الأعذ من النصر انية والثنوية مع ميل 
ظاهر الى العقائد الباطنية . 

6( له امم ولكن المولف ( صاحب الفهرست ) نسي ذاك الاسم . 

(4) في مكان مجهول لا نعلمه نحن . 


١47 


أهلها وفتّدوا أقوالهم ثم عدوا أتباعها ني المراطقة ( في اللحخارجين على الإيمان 
المسيحي الجامع ) . 

على أن النصرانية عادت فأخذت كثيراً من العناصر العرفانية » حى أن 
الدارسين الذين "يريدون ألا" يكون بين النصرانية وبين العرفانية ( الغنوصية ) 
صلة لا يستطيعون أن ينكروا أن عدا من أقوال المبيح نفسه والمروية عندهم 
ق الاناجيل عكن أن يجري تأويلها تأويلاة” رمزيآ يقراب النصرانية من 
العرفانية 2٠‏ . ولا شك في أن العناصر العرفائية أكثر ظهورا في أقوال 
بولس وي أقوال غيره من رجال الكنيسة الأولين 9" , وهنا يجب أن 
نذكر أن هولاء المكرين للصلة بين العرفانية والنصرانية يعتمدون الأناجيل 
الاربعة الي اقصرت الكنبسة عليها ولا يّدأخلون في نطاق بحثهم وعتشرات 
الاناجيل الي رَفَضئْها الكنيسة » مم أن الاناجيل المرفوضة بمكن أن 
تضم" من الحقائق التاريخية والفكرية أضعاف ما تنضمنه الاناجيل المقبولة ؛ 
من الناحية الواقعية على الاقل . 

كان للعرقائية أثر بالغ في التصرانية فلقد طبعتها بالطابع الحلاني 
الاوروبي وجعلت فيها نظاما معقئداً لم يكن في طبيعتها الاولى يوم نشأت 
في البيئة الا"سيوية السامية . 


غاية العرفانية وخصائصها 

غاية العر فانية الخلاص الفردي من عام ذي شرور وقيود إلى عالم فيه سعادة 
وحرية » ثم سعادة النفس بعد الموت . 

أما الخصائص الي تعم” الفرق العرفانية كلها على تفاوت بينها في البروز 
وعلى اختلاف ني التعليل والتأويل فهي الي تلي : 

(أ) الثنوية الشرقية ‏ قال العرفانيون » مع الفرس القدماء : إن" الوجود 

(0) .35-36 اصوع6 06 

. فقهاء التصارى اللي كانوا في القرون الأولى لانتشار النصرانية‎ )١( 


1١* 


راجع الى أصلين : الخير والشر . هتالك في رأي هؤلاء عالمان: عاغ” الخير 
في مقابل عام الشر » أو عالم النور في مقابل عالم الظلمة ؛ أو العالم الالمي في 
مقابل عالم المادّة . على أن الفرق العرفائية يفترق بعضها من بعض عند التفصيل 
في نشأة العالمين المتقابلين وسبق بعضهما على بعض وني خصائصهما . 

(ب) تجسسد الآله ‏ وججميع الفرق العرفانية تؤمن بآله مخلتص يهلبط 
من السماء ليسير على الطريق الذي سار فيه البشر ثم يموت وينهض' من الموت . 
وهبوط هذا الآله إِنّما هو لتخليص البشر من شرور الحياة . ولقد كانت 
شخصيّات الآلة الحابطة خيالية خرافية . والمسيح هو أول شخصية تاريخية 
نسب اليه أتباعه هذه الخاصة . 

(ج) الطقوس والأسرار ‏ وي الفرق العرفانية عدد عظم من الطقوس 
الشكلية ( أعمال العبادة ) في الملابس والمطاعم والسلوك . ويلحق يبذه الطقوس 
أسرار دينية ورموز دالّة على معان مطوية عن غير العرفانيتين وعن السماعين'') 
من أولاد العرفانيين أنفسهم . ان معظم هذه الطقوس والاسرار قد انتقل 
الى النصرانية وثبت فيها . 

ود) الاجتباء أو القبول في الدعوة ‏ الفرق العرفانية كانت فرقاً تدين 
بالباطنية ( بكتمان أمور العقيدة ) . من أجل ذلك لم يكن باح بأمور العقيدة 
إلا" المسُجتبين (الذين قتبلَهم رؤساء' الفرقة وصرّحوا لهم بالاسرار بمقادير 
حتلفة باختلاف سن” هولاء المقبولين وباختلاف قدرهم على فهم وجوه 
العقيدة ) . أما غير هولاء فكان اسمهم السماعين » أي المتسبين الى الفرقة 
والمكتفين بسماع ما فيها من أمور الدين الظاهرة من غير أطّلاع الى أسرار 
العقيدة . 

(ه) الاعتقاد بالعدد «سبعة 6 وأنه يمل آخر الفيوضات 2 أو القوى 


)١(‏ في مذهب التوحيد ( عند الدروز ) يسمي المجتبون « العتال » ع ويسمى السامون 
«المهال ه . 
(؟) راجع ء فوق » ص ١84‏ . 


السبعة عندهم متمثّلة” بالكواكب السبعة ( علطارد والزّهّرة والمربخ والمشري 
وزحل والشمس والقمر ) » وهذه هي الي تدبّر العالم ( توذّر فيه وتصنع 
فيه الحياة والحركة والموت وسوى ذلك ) . وقد أشار المعرّي الى ذلك 1 
قال ثي حكاية قول هولاء والرد عليه : 

يقولون :نم من كواكب سبعة ؛ 4 وماهو إلا من زعيم الكواكب"". 

(و) الأمومة ‏ واعتقد هؤلاء بأمومة مقداسة للآلمة هي أصل الوجود 
والعالم . ويتبع الأمومة مدرك الأنوثة المتمكّل في «عذارى النور » الاوائي 
يهْبطن” (إلى الارض ليشن الشهوة” والكفاح بين الملائكة (أو الآلمة 
الثانويين ) الذين يدبترون الارض ( يتولّون” أعماها : من حياة وحركة ومو 
وموت الخ ) . 

(ز) الانسان الاول - والعرفانيّين اعتقاد وثني خرائي في خلق العام 
ووجود الانسان الأول (آدم الترابي أبو أجساد البشر وحواء ابلدميلة ) . 
والانسان الاول عملوق كامل قديم جد . أما آدم الذي تذكره الروايات الدينية 
فهو الصورة الاخيرة المكرّرة: لذلك الانسان الأول . 

وني المذاهب العرفانية عناصرً وخخصائص” مختلفة” كالصوت الذي يحدث 
في نخارج الانسان مرّة وني داخخل الانسان مرّة أخرى (أي صوت الله » 
لأن الانسان يجب أن يبحث عن الله في داخله لا في خارجه ) » وكالاعتقاد 
بأن النفس على هذه الارض في و« غربة » عن مقرّها الأول ني الملأ الاعلى » 
وأن هذه النفس تتوق دائماً الى الرجوع الى مكانها الاصلي . والعرفانيون 
يسوقون آراءهم وأقوالهم ني ألفاظ مجازيئة وأسلوب رمزي . 

وخلاصة القول في العرفانيين أو الغنوصيين أنهم طبقة من المفكرين 
هال هم ماكان في زمنهم من الاضطراب السياسي والمنازعات الدينية والاجتماعية؛ 
ثم التبس عليهم وجه الحق وجُبنوا عن الفصل في الامور فترضوا بالأحوال 


. زعم الكواكب » أي الله‎ )١( 
)1٠١( الا تاريخ الفكر العرني ط ؟‎ 


السائدة ثم لفقوا مذاهب دينية” واجتماعية وفلسفية جمعوا مقوما مها من العقائد 
المصرية والكنعانية والخلاافية ومن الديانات اليهودية والثنوية والنصرانية ومن 
المذاهب الفيثاغورية والرواقية والاسكندرانية . 


نفر من العرفانيين 

أول العرهانيين بعد ظهور النصرانية سمعان السامري الساحر . ويحسن 
أن ندكر أن السامري هذا لم يكن نصرانيا » وإن كان آياء الكئيسة سعد ونه 
أول المنشقئّين ورأس المراطقة ( الخارجين على الايان المسيحي الخامع ) . 

كان سمعان هذا من السامرة » والسامرة أرض ظلّت مدّة طويلة ميداناً 
للمقاومة اليهودية في وجه النصرانية . دعا سمعان الى نشفسه فرعم أنه الله (أو 
ابن الله » أو الروح الآنهية ) وأنذر الناس بأنهم هالكون ( سيهلكوذ ) لما 
هم عليه من الشير وابهور . ثم قال لهم : وولكني أريد أن" أختصكم . 
وست روني عا قريب راجعاً ( اليكم ومزوداً) بقوّة من السماء . فطوبى 
للذين يعبدونني الآن ! غير أنني سألقي على الآآخرين جميعاً ناراً دائمة الاشتعال » 
سواء” منهم أولئك الذين يسكنون ني المدائن وأولئك الذين يسكنون في القرى, 
وان الذين لا يُدركون (الآن) ما أعد لهم من العقاب لن ينفعتهم'” الندم 
والحزن” ( يومئذ ) . وأنا سأحفظ الذين ( سمعوني ) وآمنوا بي خالدين الى الابد. 

ومن أتباع لمانوية أغسطينوس الذي عرف فيما بعد باسم القديس 
أغسطينوص » ولد عام 64م في بلدة تاغاست ( قرب الحدود الشرقية 
للج ائر اليوم ) من أب وني وأم تصرانية متحمسة تدعى مونيكا . وقد 
وضعته أمّه في مدرسة تابعة اكنيسة الكاثوليكية فعرف من المدرسة ومن 
أمه شيئاً عن النصرانية . 

انتقل أغسطينوس ؛ عام ٠/ا"‏ م » الى قترطاجة ( شتمال مدينة توس 
اليوم ) حيث درس البلاغة وعاش عشير ستواتٍ مم امرأة استولدها 
صبياً سماه أديوداتوس . 


حال 


وني عام 87" م ذهب أغسطينوس الى رومية حيث تخلى” عن المانوية . 
وبعد قليل انتقل الى ميلانو وصحب فيها القديس أمبروسيوس الذي كان 
أسقفاً عليها (5/ا" لولم ), 

وني عام 88" مء أراد أغسطينوس أن يعود الى افريقية ولكن” أمّه 
وفيت قبل أن يغادر شاطىء ايطالية » ثم" إنه وصل إلى افريقية في العام 
نفسه مع ابنه الذي توني ني العام التالي . وعاش أغسطينوس بعد ذلك مترهيياً 
مداة من الزمن ثم سم أسقفا على إبو ( قرب بونة » عتابة ) عند الحدود 
الجرائرية التونسية اليوم ) . 

وني أيارمن عام 479 جازت قبائل الفسْدال البحر من إسبانية إلى افريقية 
( المقاطعة الخاضعة لسلطة الرومان في شمالي افريقية ) فاستولوا على عدد 
من مدنها وحاصروا عدداً آخر منها [يِّو . ولقد حرّض أغسطينوس مواطنيه 
على المقاومة وإطالة الحصار ما أمكن ؛ ولا غرو فان أغسطينوس كان كاثوليكيا 
كالرومان بينما الفتدال كانوا أريوسيئين 2. وي أثناء الحصار » عام 
4 مء توفي أغسطينوس . 

كان للقديس أغسطينوس كتب كثيرة أشهرها وأكبرها قيمة « مديئة 
الله »و والاعترافات ». 

ألف أغسطينوس كتابه « مدينة الله » بين "417 و4756 م. وذكر فيه 
موقفه من الفلسفة اليونانية ثم عرض للأزاع بين النصرائية والوثنية في نطاق 
التمثيل بين مدينة الماداة (المديئة الارضية » الدولة » كما هي مألوفة في 
الارض ) وبين مدينة الله ( المثى السعيدة ) . 

في هذا الكتاب يرد أغسطينوس على الوثنيئين الذين قالوا : لقد هاجم 
البرابرة' رومية” وخخرّبوها وحكموها لأن أهلها اعتنقوا النصرانية وهي دين 
غريب ل يستطع له أن يدافع عنها ؛ فقال أغسطينوس إن رومية تعرّضت 


)000( راجع » فوق » ص ١١6‏ : 


/ا1 


يوم كانت لا تزال وثنية لكوارث كثيرة » فلماذا لم يدافم آلمتنها الوثنيتون 
يومذاك عنها . 

وأما كتاب (الاعترافات » (148م) فقد بسط فيه أغسطينوس عددآ 
من جوانب حياته ثم تكلم فيه على صلة الانسان بالله ( بقنْصِد" أغسطينوس 
صلته هو بالله ) وعلى اعتناقه النصرانية . 

نعرف من هذا الكتاب أن أغسطينوس مَرض” مرضاً شديداً فكئرّت 
الشكوك في نفسه حى قاده ذللك الى أن يتخيئل الله كائنآً ماد"بئا » كما ظن” 
أن الرجوع الى المانوية يمكن أن يل هسب بشكوكه . إن المانوية تقول بأصلين : 
تقول بآله للخير واله الشر ء والشر يأتي الى الارض حينما يكون آله الشر 
مسيطراً على خصمه إله الحير » والعكس بالعكس . والا" فكيف يستطيع 
أغسطينوس أن يومن بأن الله الواحد ‏ وهو اله المحبّة واللخير ‏ يخلق الشر ؟ 

وحل” أغسطينوس هذه المشكلة ‏ ني رأيه ‏ بأن قال إن الله لا يعمل" 
الا" خيراً » وكل اللخير منه . ومن شير الله أن الله جعل الانسان عميراً في 
أعماله ثم أهمه عمل الخيرات . ولكن” الانسان غير معصوم في أحكامه ( لأنه 
انسان ) » من أجل ذلك لا يستطيع الانسان أن يختار دائماً أسمى المتيئرات . 
وهكذا نجد أعمال الانسان على درجات ممتلفة من الخير . فما كان منها 
خيرأ أعظم سميناه خيراً » وما كان منها خيراً أدنى سميناه شرا . فليس 
معى الشرّ إذن أن يختار الانسان" ( وأن يعمل ) عملا هو شر ذاني في 
نفسهء ولكن” الشرّ أن يختار الانسان خير؟ قليلاة” جتهئلاة منه باللير الكثير 
الذي يراه ولا يستطيع ميزه من الحير القليل ! 

وأفضل المعرفة عند أغسطينوس أن يعرف الانسان الله وأن يعرف نفسه 
هو . أما الله فهو مصدر اللقيقة المطلقة » واللحقيقة الي لا تتيدل . والله هو 
الواحدة الكاملة الشاملة للوجود كلّه » هو الوحيّدة المطلقة والوجود الأمثل 
والخير الاسمى وابخحمال الاسبى واللحكمة البالغة والسعادة القصوى والعدل 
الأتم' . وجميع المخلوقات تتوق الى الله ثم تقترب منه في سبع مقامات بالعر في 


ل 


في القوة النباتية فالقوة البهيمية فالقوة الناطقة ( العاقلة » الانسانية ) ثم في 
الفضيلة وتزكية النفس فالاستسلام لله فالثبات في الخير فالتمتع بروية الله . 
وروية الله هذه لا تكون ني الدنيا بل ني الآخرة . ومع أننا في هذه الدنيا ني 
قلق روحي » ولن تستقر قلوبنا حبى نستقر نحن في الله » فان الانسان لا 
يصل الى الله . 

والموت موتان : موت البدن إذا فارقته التفس” ؛ وموت النفس حينما 
يتخلى الله عنها (وليس من الضروري أن تكون قد فارقت البدن ) . 
وموت النفس أعظم الموتين ولكنّه لا يصيب إلا الاشرار . 

والانسان عند أغسطينوس عالم صغير . 

ويترعم” أغسطينوس” أن أفلاطون عترف من التوراة أن الله لا يتبدتل 
ولا يتغيرء ثم افترض أن يكون أحد ما قد فسّر لأفلاطون عدد التوراة # : ١6‏ 
من سفر الحخروج من اللسان العبراني الى الاسان الاغريقي . ويزعم أيضاً 
أن أفلاطون قد عرف التثليث أو أنه قال : لانم مانع من أن يكون قد عرفه! 

ومن أشهر العر فانيين وأوثقهم صلة بموضوعنا مرقيون ١ت‏ ١ام)‏ 
القائل بأن الاب (الإله الاكبر ) أرسل عيسبى ليعظ اليهود . فقي عام 
4م ظهر عيسى بين الناس فجأة انساناً فتيا فبشر بإله المحبة يينما كان 
اليهود يقولون إن الله هو إله الفسوة والانتقام . وقال مرقيون ان النفس 
تَخلد والحسد يبل . 

وذكر الشهرستاني (؟ : 84 ) أن مرقيون رأى أن النور والظلمة متضادان 
لا يمتزجان فأئبت معهما أصلا” ثالئاً سماه المُعدال » هو دون النور في الرتبة 
وفوق الظلمة » وبوساطته يمجتمع النور بالظلمة لظهور هذا العالم . غير إن 
المعدل طاب له البقاء في هذا العالم مطمثتاً الى اللذات المسّة » فبعث النور 
الى العالم الممتزج روحاً مسيحية » وهو روح الله وابنه » محنآً على المعدال 
السليم الواقع في شبكة الظلام الرجيم حتى يخلّصه من حبائل الشيطان . 

ومن هولاء ابن دديصان ( نحو 777-1١54‏ م) ء وكان منجمآ سُريانبآ 
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زعم أن العالم يبقى ستة آلاف عام. ومن رأيه أن النور يفعل الحير قصداً 
واختياراً وأن الظلام يفعل الشر طبعاً واضطراراً.. والنور حي عالم قادر 
حسّاس دراك » ومنه تكون الحياة والحركة ؛ ثم ان سمعه وبصره وسائر 
حو أسه شيء واحد . فسمعه هو لصره ) ولصره هو حواسه . وائا قيل 
سميع بصير لاختلاف الثر كيب لا لأمهما في نفسهما شيثان ممتافان ( الشهرستاني 
1 :88). 

ومن هولاء ايضاً ماني الزنديق (17175--1995م)ء وهو فارسي 
النسب سُرياني اللغة » زعم أنه الفارقليط ( النبي الذي يشر به المسيح ) . 
وقد أعلن ماني دعوته في طيسفون ( المدائن ) يوم تتوبج سابور الاول ابن 
أزدشير فيها (1418-10م). ومات ماني قتلا” » قتله بهرام بن 
هرمز في مديئة جنديسابور بتحريض من الكهنة المجوس . 

مزج ماني المجوسية بالنصرانية وأخل من مرقيون وابن ديّصان وتقبل 
المذاهب الفلسفية والدينية فعد” هرمس وزرادشت وأفلاطون وبوذا وعيسى 
في الانبياء » ولكن لم يعد فيهم مومى . وقال ماني ان العالم مصنوع مركب 
من أصلين قديمين (النور والظلمة ) » وإنهما لم يزالا ولن يزالا. وهما 
سميعان بصيران متباينان في ابلوهر متقابلان في الحيز (المكان). وقد 
فرض ماني على اتباعه العستشرة في الأموال. وكذلك أمرهم ترك عبادة 
الاوثان والكذب والقتل والسسرقة والزنا والبخل والسحرء ثم نباهم عن 
أن يوذي احداهم ذا روح. 

ومن أتباع ماني والزائدين ني التطرّف عليه مزدك بن بامداد الذي ولد 
في نيسابور ودعا الى الممرميئة (الفرح واللذة ) . 

رأى مزدك أن العصر مضطرب واستبداد النبلاء بالعامة شديد” وأن الئاس 
في نزاع لا يتتهي وأن الدول في قتال لا ينقطع » فكانت دعوته تدور على 
النهي عن المخالفة والمباغضة والقتل . ثم رأى مزدك أن الحلاف والقتال يقعان 
في الأكر بسيب الاموال والنساء » فأحل النساء وأباح الاموال . وتقبئل 


ليل 


قباذ الاول” دعوة” مزدك فخاف الكهنة والنبلاء على سلطتهم فخلعوا قباذ ؛ 
عام 491 م ء ونصبوا مكانه اخاه جماسب . غير أن قباذ استطاع أن ينجو 
من سجنه وأن يعود الى العرش في العام نفسه . ثم إن" قباذ قتل مزدك فيما 
بعد » عام م 
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انال الفلسفة يرال إلوالثرق 


انتقلت الفلسفة من الغرب الى الشرق بعاملين اساسيين : 

(1)-لا بّنيّت الاسكندرية” بنيت مدينة ترف وثقافة فازدهرت ؛ 
فانتقل اليها الناسر” واؤ فخت بالعلماء والمفكرين . ١ ١‏ 

(ب)-لا امخذ قسطنطين الاول (504 "٠05.‏ م ) النصرانية” ديناً 
رسميا لليونان بدأ اضطهاد” المفكرين . ثم جاء يوستنيانوس الاول واضع 
الشرائع والقوانين المشهور فأغلق مدارس الفلسفة في أثينة (سنة 5979م ) 
مرة واحدة 

وهكذا كانت الفاسفة منذ بناء الاسكندرية تسير مُشرقة” حى أغلقت 
مدارسها في اليونان فانتقلت الى الشرق جملة . 


١‏ - الاسكندر بمصر 

نشأ ني الاسكندرية مذاهب فلسفية كثيرة : الفيثاغورية المتأخرة والافلاطونية 
المهوّدة » والافلاطونية المتأخرة المعروفة بالمذهب الاسكتدراني على الحصر . 
كل هذه المذاهب وسواها ء ما نشأ ني الاسكندرية » غلب عليها الاصطباغ 
بالدين ووضم العقائد الدينية الشرقية في تعابير من الفلسفة اليونانية قدر الامكان . 

واشتهرت الاسكندرية باكثر فنون الفلسفة » فالاسكندرانيون ( القفطي 
)١‏ هم الذين رتبوا بالاسكندرية دار العلم ومجالس الددرس الطبي . فمن الاطباء 
الاسكندرانيين المشهورين انقلاوؤس واصطفن وجاسيوس ومارينوس وفوليس 
ماغنس . 

وكذلك اشتهرت الاسكندرية بالرياضيات والفلك » فإن اقطيمن وميطئ 


١ 


اجتمعا في الاسكندرية واشتركا في رصد النجوم . وحسبك ان تعرف من 
الفلكيين الاسكندريين بطليموس” القلوذي ( بطولوميوس كلوذيوس) 
صاحب المجسطي اشهر كتب الفلك ني العصور الاولى » ثم اقليدس صاحب 
كتاب المندسة المشهور . ثم هنالك ابولونيوس النجار » وهو رياضي قديم 
من اهل الاسكندرية قبل اقليدس » وله كتاب المخروطات . وهنالك ايضاً 
رياضيون آخرون كانت نشأئهم وشهرتهم في الاسكندرية . 

"' - انطاكية بالشام 


اشتهر في انطاكية مذهب لاهوتي ( فقهي مسيحي ) » كان من اشهر ربجاله 
ديودوروس أسقف طرسوس (ت 484" م) » ثم تلميذه يوحنا المشهور بم 
الذهب أسقف القسطنطيئية (ت 4097 م). 

وكان للانطاكيين فضل على الفلسفة اليونانية » فان اول ناقل لكتب 
الفلسفة اليونانية من السريان نعرفه باسمه كان بروبوس 70005 وهو قسيس 
وطبيب عاش في انطاكية في النصف الاول من القرن اتكامس للميلاد ؛ وكان 
عمله الاول مققصوراً علىشرح كتبارسطو المنطقية وكتاب أيساغوجي لفرفوريوس. 

وظل التعليم الفلسفي في الاسكندرية حتى جاء علمر بن عبد العزيز رت 
هت ١للام)‏ فنقله الى انطاكية . 

تنازع المذاهب المسيحية 

منذ مطلع القرن الاول للميلاد بدا النزاع حول المسيح نفسه : أإله هو 
أم انسان ؟ وهل هو الذي صلب أم كان غيره المصلوب . ثم ما مقام مريم : 
أهي والدة المسيح الذي هو الله » تعالى الله » أم والدة عيسى الذي هو الانسان؟ 

قال بعض النصارى إن المسيح كان إنساناً بسيطاً كسائر الناس.. وقال 
غيرهم إنه ولد من لا شيء » كما قال آخرون إنه ولد من يوسف النجار . 
وقال آخرون إن كلمة الله حلت في المسيح كما نحل" عادة في كل انسان . 

وأذكر ساويرس » سنة ١7/4‏ م » صحة التوراة ؛ وألكر قيام المسيح من 


لفل 


بين الموتى لأنه ل يمت . ثم قال أيضاً إن الانجيل قد تغيئر وتبدال . 
وف أواخر القرن الثاني للميلاد بدأ اتقو ل بالتثليث وبأن الاقانيم الثلاثة 
واحد بالعدد . 


المذاهب المسبحية قبل الاسلام 

لم جاء الاسلام كان في المشرق أريعة” مذاهب نصرانية” سائدة" مشهورة : 

من اصحاب هذه المذاهب آربوس الاسكندري ( نحو 805-1786 م ) 
الذي أعلن » عام #٠١‏ مء أن المسيح ليس إلا ولكنه مخلوق من لا شيء ؛ 
وهو كسائر الناس . وقد انتشر رأي آربوس حبى عم ول تسلم منه الا رومية . 

ومنهم نسطور ( نحو 48٠ 18٠‏ م) الذي ولد في مرعش شمالي” 
سورية ثم اصبح بطريركياً على القسطنطينية (478 م). أعلن نسطور أن 

ا شخصين : إناً وانساناً » وأن مريم هي والدة الانسان لا والدة 
الاله » لأن الله لا يمكن أن يولد من انسان . ولذلك حترمه” مجمع أفسوس 
المسكوني 1"١(‏ م ) . 

ومن أتباع نسطور أفتيئيوس” أوطاخي » وكان يقول إن المسيح أقنوم 
واحد فيه طبيعة واحدة » ولكن ليست مثل طييعة الناس . وإن المسيح تألم 
وصلب ومات وقبر . 

0 رت 8/د م ) الملقتب برازل لأنه زئزل الاعان” 

لكاثوليكي في بلدان آسية . وقد كان مدارٌ اعتقاده على أن جسد المسبح غير 
بر ا وي ا لسه. 

ومن هولاء أيضاً سرجيوش بحيرا المتوفتى نحو عام 514 م2 قبل 
الحجرة بأربع سنوات . وكان يحيرا هذا راهب نسطوريا في تجران الي هي 
قرب دمشق » وكان يقول إن المسيح ثم يصلب ولم يمت بل أشبّه به . 

ثم لا تولى هرقل عرش" القسطنطينية » عام 5٠١‏ م (؟١‏ قبل الهجرة ) ؛ 
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وجد أن هذه المذاهب المتنازعة كادت تُودي بالامبر اطورية فظن أن باستطاعته 
ان يجمع هذه المذاهب المتنافرة” ويرداها كلها مذهبآ واحدا اذا هو أرضى 
اصحابها بأخذه شيئاً من كل مذهب . ولكن” عمل هرقل زاد الطين” بلّة : 
فقد تمسك اصحاب كل مذهب عذهبهم » ثم نشأ مذهب جديد هو المذهب 
لمتكي » أي المذهب الرسمي للامبراطور والدولة : مذهي الروم الكاثوليك . 


الرها ونصيبين وغيرهما 

كان للسّريان النساطرة في ما بين النهرين ( العراق ) نحو خمسين مدرسة 
تعدم اللاهموت والثقافة اليونانية باللغة السريانية . فلما جاء ملك الروم زينون » 
سنة 4/5 م » أغلقهاكلها اذ اتهنم أهلها بتطرفهم في آرامهم . فانتهز الفرس 
الساسانيون » وهم أعداء للروم » هذه الفرصة واستمالوا اليهم نساطرة 
الرها » لأسباب سياسية بحت ء وأعادوا لهم فتح مدرسة نصيبين . وكان 
هولاء النساطرة السريان يبتمون بتعليم اللاهموت في الدرجة الاولى وبتعليم 
شيء من الطب والمنطق ومن فلسفة أرسطو . وقد نقلوا أيضاً عدداً من كتب 
فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو . 

وكذلك كان لليعاقبة مدارسهم في رأس عين وقتسرين على الفرات » 
وقد اشتغلوا بالنقل أيضاً . 

غ ‏ حران 

كان أهل مدينة حران القريبة من الرها من السريان الصابثة الذين يعبدون 
النجوم » وكان اهتمامهم بالرياضيات والفلك والطب مما أخنوه خاصة عن 
أسلافهم الكلدانين . 

6 جنديسابور 

جد يُسابور مدينة في خوزستان ( الاهواز ‏ "جنول غربي فارس ) 
بناها سابور الاول واسكن فيها اسرى من اليونانيين . هم جاء يوستنيانوس 
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ملك الروم.فاضطهد الفلاسفة الذين تمسكوا بالمذهب الاسكندراني واخمرجهم 
من امبر اطوريته فذهيوا إلى فازس » فاستقبلهم كسرى أنوشروان وبى 
هم مارِسستاناً ( مدرسة طبية ) ليستفيد منهم ولسغيظ بهم عدوه يوستنيانوس. 

وقد بلغت جنديسابور في الطب شهرة عظيمة وأمها الاساتذة من كل 
صرب » ولكنهم كانوا يعلّمون العلم اليوناني خخاصة بالاغة السريانية ؛ واحياناً 
بالفهلوية » اي الفارسية القديمة . واستمرت مدرسة جنديسابور ( او مارستاها 
على الاصح ) مزدهرة” الى ايام العباسيين . 


15 


تمنافذ المَيبٌ نى الجاهليكة 


شبه” جزيرة العرب واسعة جداً » والحماة فيها على نحوين : بداوة 
وحضارة ٠‏ ثم إن العرب انفسهم ينقسمون في حياتهييم , لحي فرقين 
عظيمين : عراب الحتوب أو اليمن وعرب الشمال أو مبضر ٠‏ ولا ريب 
في أن عرب اللخنوب كانوا أو عار من عه لاحي ل لد 
ونحن اليوم تعرف من تاريخهسم” السياسبي والاجتماعي أكثر مما نعرف 
من تاريخ عرب الشمال ي اتتساع نطاق الخحياة وي امتداد الزمن » فان 
التقوش اللتوبية ( اليمئية ) الي أزاح المستكشفون عنها التراب قد مكتتتنا 
على قالّتها من أن نعرف جوانب كثيرة” من وجوه الحياة اليمنية . غير أن 
ملوك حمر لم تكن معتنية بأرصاد الكواكب ولا باختبار حركاتما ولا 
بإثار شيء من علوم الفلسفة ( صاعد 15 ) . 

أما عرب الشمال فلم يتركوا لنا شيثا مكتوباً في بداوهم ولا حضرهم . 
واذا كان نمت شيء من ذلك فهو جمل' يسيرة لا تفيدنا في استجلاء حقيقة 
أمرهم . ثم انه لم يسبْلَغمنا عن أحد من ملوك العرب الشسماليين في الحاهلية أنه 
اعتتى بشيء من علوم الفلك والفلسفة ( راجع صاعد !4 ) . 

ومصادر معرقتنا بالجاهلية ثلاثة : 

أ القرآن الكريم في الدرجة الاولى. 

ب الشعر التاهلي . 

ج ‏ مصادر الادب والتاريخ ما ألّفه العرب في العصر العبابي خاصة » 

أو ما أتف في أزمنة أكثر- تأخمراً وكان مينياً على مصادر لم تصل إلينا . 


يفيل 


أديان العرب 

البد'و من عرب الغتمال اكثر عدداً من اللضر وأعظم أثرأ في تاريخ 
العرب السياسي واللغوي والأدتي » وهم أهل فطرة سليمة. والدين في 
الماهلية كان أيضاً دين" فطرة : إياناً بالله وعملا” للخير من غير نظام معين 
للعبادة » مم شيء من خوف الله والثقة به » قال أفنون التغلبي وهو شاعر 
جاهل قديم : 

ره" ما يدري امروكيف يقي اذا هولم يجعل' له الله واقيا! 

وببدو أن إيمان الحاهليينَ بالله كان وطيدآ » قال عييد” بن" الابرص في 
معلقته : 

س يسأل الئاس" يَحْرّموه 2 وسائل” الله لا يخيب . 

والاستشهاد على مقام الله في نفوس الاهليين وعلى أسمائه وصفاته وأفعاله 
مما بطول” » ويكفينا من ذلك كله قول لبيد في معلقته : 

فاق بما قسم المكيك” ء فاتما قسم الللائق بيننا علامنها . 

من أجل ذلك لا ترانا نستغرب وجود نفر في الحاهلية كانوا يتعرفون 
بالحتفاء . كان هؤلاء نفرآ من الوَرعين الذين سلكوا مسلكاً دينيآً عاقلا" 
ومسلكا أخلاقيآ حتميداً وداعوًا من" حولهم الى هجر الأوئان وترك 
مساوىء الحاهلية من الحمر والميسير والثأر ووأد الأولاد . 

وتسرب الى العرب أشياء” من الأديان الغريبة ع وكان أبرزّها عندهم 
على قل أثرها كلّها في حيانههم” الاجتماعية ‏ الوثنية'. تغب مرو بن 
حي على جرهم ونفاهم عن بلاد مكتّة وتولى” حجابة” البيت' ( الكعبة ) 
بعداهم . م إنه مرض 2 فذهب الى البلقاء من ارض الشام واستحم في حمة 
( نبع داقيء) هنالك فسر! . وقد وجد اهل البلقاء يدون الأصنام فسأهم 
عنها فقالوا : نستسقي يبا المطر وننتصر بها على العدوّ . فحمل مرو اصناماً 
وجاء ببا الى مكة ونصيها حول الكعبة . 

وعبد العرب الاصنام” والأوثان بعد ذلك ء ولكن لا على انها الله بل 
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على الما وشفعاء إلى الله »» فقد حكى عنهم القرآن” الكريم” : في سورة 
الزّمرٍ اليا : «والذين اتخذوا من دونه أولياء ؛ ما نعبتدهم إلا" 
ليقربونا الى الله زلفى » . ولقد حج العرب الى هذه الاصنام وذبحوا لما 
الذبائح ‏ واقسموا ماهم ف ند نها ورا باسمانيا تو عبد العرئ 
عفرف عبد ود » عبد منأة” ؛ وتنيم مناة » عبد اللات » وتيم اللات ؛ 
وزيد اللات . وكان العرب يعتقدون أن هذه الاصنام أدنى مرتبة من الله 
حتما » قال اوس" بن حجر : 

وباللات والعرّى ومن دان ديتها وبالله ؛ إن الله منهن اكير ! 

على أن وثئية العرب كانت سطحية جد لم تظهر كثيراً في اشعارهم ولا 
جاءت بها رواياتهم ولا ختلقتت لهم نظمآ عقلية او اجتماعية ؛ أضف الى 
ذلك قلةا مبالاتهم بها أحيانا كالذي كان يصنع صنماً من مر ثم إذا جاع أكله . 
ويدلك على مثل هذا قول” رجل من كنانة. في صم لهم اسمه وسعّدع: 
أتينا إل سعد الجمم يننا فشسستنا سعد » فلا نحن من سعد . 
وهل سعد إلا" صكرة” بتنوفة من الأرض لا يندعى لغي ولا رشلد . 

ولغ ن هذا في ظة البلا ول ظاوي بن عبد الى ود وأى هلين 
اثنين (او تُعلباناً واحدا ) يبولان على 

أرب يبول الثعلبان برأسه 1 لقد ذل" 0 

أما الجامع الروحي. الذي كان يمع بين أفراد الأسرة ويجمع أيضاً بين 
أفراد القبيلة فكان البر . ولقد قام لبر اجاهل في البداو والحضر مقام 
الدين والرابطة الاجتماعبة والاخلاق الشخصية معآ» يدلنا على ذلك قول 
النابغة في حديث الرجل والحية : 

فلمًا وقاها الله" ضربة” فأسه ٠‏ وللبر عين' لا تغمئض ناظره' ؛ 
أو قول” عمرو بن كلثوم. في قتال أقاربه بي بكر : «تجذ رووسهم 
من غير بر ». 

وقد جاء مدرك البر واضحاً في قول طرّفة بن العبد يتألم من سوء 
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معاملة عمّه . له ثم لا يستطيع أن يأخل يحقّه من عه كرما » فقال : 
فلو كان مؤلاي امر “هو غيله ترج كربي أو لأنظرني يي 
ولكن مسولاي امرو هو خائقي على الشكر والتسال أو أنا مفتد 
وظلم ذوي القثربى أشد” متضاضة“” على النفس من ْم السام المهتاد. 

أما أجمع تعريف لبر وأوفاه ففي سورة البقرة (؟ : 4/ا1 ) : وليس 
ابر أن تولوا وجوهكم قبل المتشرق والمغرب ؛ ولكن البر من آمن 
بالله واليوم الآخر والملائكة والكتاب والثنيين » وآتى المال” عل عه 
ذوي القربى واليتامى والمساكين والسائليث وي.الرقاب وأقام الصلاة وآنى 
الزكاة والمُوفون” بعهد هم اذا عاهدوا والصابرين في البأساء والضراء وحين 
البأس . أولئك الذين ضيوا اوأوانك هم المتقون » . 

وأنكر الخاهليون ؛ بَعنْث الرأسل » وخصوصاً حينما رأوهم بشراً مثلهم 
على أنهم ريما لوا أن يبرسل الله رسولا من الملائكة يخالف البشر في 
طراز معيشتهم » افلقد حكى الله تعالى في القرآن الكريم اعي راض العرب 
على رسالة محمد صلل" الله عليه وسلّم 7و : في سورة الفترقان (78 : لا 
٠ ) 8‏ ووقالوا : ما لهذا الرسول يأكل” الطعام. وبمشي في الأسواق ! 
0 معّه ملك" فيكون” معه نذيرا ؛ أو يلت إلبه كدر » أو تكون 

جئة” يأكل منها . وقال الظالمون : إن تتبعون إلا" رجلا" مسحورا » . 

0 ذلك قول الله في سورة الإسراء 1 00 : وما منع الناس” أن 
يومنوا إذ جاءهم * المُدى إلا أن قالوا : أبعت الله بشراً رسولا! » وكذلك 
في سورة التغابن ( 54 :5): : ذلك بأ: ا 
فقالوا : أَبَقَرٌ يهدونتا؟ فكفروا وتَولوا.. 

فالصلة إذن بين السماء , والارض لم تكن مستغربة عند الخاهايين ٠‏ بل 
كان موضم الاستغراب أن" يقوم بها رجل” منهم يحيا حياتهم ويعمل ينهم . 
إلا أنهم لم يستغربوها من الكهان الذين اعتزلوا البيئة الاجتماعية وعاشوا 
عيشة "محوطة بالأسرار والألغاز والزّهد الظاهرء وتكلموا السجم المتكللف. 
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كان العرب طبيعيين وجبريين 

الطبيعيون » كما يقول الغزالي” (المتقذ 517 4؟) » هم الذين يقرون 
بخالق 5 م ولكن يرون" أن النفس تابعة” البدن وأنها تنعدم بانعدامه فجحدوا 
الآخرة 1 المعدوم لا يعود وأنكروا القيامة والحساب وابليئّة والنار. 
ولقد ورد ذكر هذا الاعتقاد عند الماهليين في القرآن الكريم في سورة اجلائية 
(78:145) : «وقالوا : ما هي إلا" حياتنا الدانيا موت ونحياء وما 
يهلكنا إلآ الدهرّ » . 

فابخاهلٍ كان ينظر إذن الى الحياة نظرة” طبيعية” مادية مَحضاً . لقد كان 
يعتقد أن الحياة تقوم على تمت الطبائع ( اد قل العناصر الطبيعية ) وتركيها . 
اما اموت فيقوم على تحدّل تلك الطبائع » ١‏ فالطبع لق بي .6 هو الذي يجمع 
هذه الطبائع ليهب الحياة » و «الدهر المفي » هو الذي يتههك القوة 
ويسلب الحياة ؛ قال و بن مقبل : 
ان تقص ١‏ الدهر »مي مرّة لبلى” «فالدهر » ارود بالأقوام ذو غير . 

واعتقد الخاهليون أن الموت نباية حياة الانسان » وأن المنصود بالحياة 
ائما هي هذه احياة الدنيا . قال حاتم الطائي في تأكيد قيمة الحياة الدنيا وحدّها 
مخاطب امرأته ماوية : 
أماوي » ما يُغني الثراء عن الفبى اذا حش رجت يوماً وضاق بها الصدر"". 
0 من الارض لا ماء لدي ولا مجم » 

ي أن ما أنفقت ليك" ضرني ؛ وأن يدي مما بخلت به صفر ! 

00 الخبر عند العرب الكحاهليين في اعتقادهم أن الموت حم على كل 
حي في وقت معيّن لا متأخبر” عنه ولا متقدام . ويكني أن تُشير هنا الى قول 
جمرو بن كلثوم في معلقته : 7 5 

وإنّا سوف تدركنا المايا مقدارة” لنا ومقدرينا. 


(1) حشرجت النفس : الرددث في الصدر ( عند مفارقة بدن ) . 
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وظهر الحبر عندهم أيضاً في جميع ميادين الحياة فإن الانسان لا ينال 
في هذه الحياة » ولا يصيبه فيها » الا ما كان الله قد أراد له. ونقتصر هنا 
على المشهور من قول طرقفة بن العبد قُ المعلّقة ردأ على من يلومه على 
كثرة ذهابه الى الوغى ( الحرب ) وعلى الانغماس في الملذات » مخافة” التعرض 
للموت » وردآ على الذي يلومه على أنه لم يجمع ثروة ولم يبلن أسرة : 
ألا أيتهذا اللاي أحف الوغى2 وأنأشئّْهداللذةات» ه لأنتمخلدي؟ 
فان كنت لا تسطيع دفم منيي فدعني أبادرًها بما ملكت يدي ! 
ولو شاء ربي كنت قيس بن" خالد. » ولو شاء ري كنت عمرو بن مراند : 
فأئفيت ذا مال كثير . وعادني 2 بنون” كرام سادة” لمسوّد ! 

وهذا الموت الحم على جميع البشر لا يفرّق » حينما يأني » بين أحد منهم ؛ 
قال زهير بن أي شُلمى في معلقته : 
ومن هاب أسباب المنايا يتئثته” ٠‏ وإن" يرق أسباب السماء بُسلّمر. 
رأيت المنايا خبطة عتشئواء” : من تتُصبأ ‏ تدمئهء ومن مخطىء' يتعمس فيتهثرم ! 

واذا .مات الانسان وفارقت زوه بدنه ) ' سق" للبدن قيمة ولا شعورٌ 
بمثل ما كان يناله في الحياة الدنيا (كالقطم والتعذيب ) . قال الشتفرى : 
فلا تقبسروني » إن قبري حرم عليكم ؛ ولكن” خايري» أم عامر١.‏ 
اذا مامضى رأمي» و فيالأسأكثري» وغلودر عند الملتقى "ثم" سائري ؛ 
هنالك لا أرجو حياة” نشرني 202٠‏ لسجيس” الليالي مسلا بالحرائر”؟؟! 

وكان الغالب على جمهؤر التاهليين أنهم 'ينكرون البعث والنشور ولا 
:يصداقون بالمعاد فقال شاعرهم : 

حياة” ثم موت ثم نقس ؛ حديث أخرافة. . ياأم عمرو. 

ولما جاء الاسلام وبر بالبعمث قال شدداد بن الاسود يرثي قومه من 


)١(‏ أم عامر : الضيم . خامري » أم عامر : غاللطي » أيتها الضبع »ع جسمي وكلٍ من 
(0) سجيس اليالي » دائماً . ميسلا بالحرائر : مماقباً على جرائره ( جرائيه ) بالحيس . 


يفحل 


فت معركة بدر (١15م‏ > ؤلكم): 
شرن الرسول )١١‏ بأن سنحيا ؛ ‏ وكيف حياةٌ أصداءٍ وهام ! 


على ان بعض الحاهليين كانوا يومنون بالبعث والقيامة والحساب » عدد 
الشهرستاني منهم نحخبة صالحة ( :010 78١‏ ). وأشهر ها يستشهد به 
هنا على ذلك قول زهير : 
فلا تكسن" اام في صدوركم يتختقى : ومهما كلتم اق يلم : 
وخر فيوضع في كتاب فيد خت 2 ليوم الحساب او يعجل” فيل" 

الك بحن ا اذا حضره الموت يقول لولدم : أدفنوا معي 
راحاني حى أحتشر عليها ؛ فان ل تفعلوا حشرت على رجلي ٠‏ قال شزيمة 
ابن لايم في الجاهلية ‏ وحضره الموت ‏ يوصي ابنه سعداً : 
يا سعد , إما أهمئلكتن” فإنبني أوصيك” أ الوصاة الاقرب . 
لا تتركتن” باك يشير راجلا" في الحشر ينصرمٌ ليدين ويستكتبا . 
واحّمل أباك على بعير صالح و(تقي اللخطية) إنه هو اقرب . 
ولعل” لي مما تركت مطيتة” في ا لحشر اركتبها اذا قيل: اركبوا ! 

..... وكانوا يابطون الناقة ة معكوسة الرأس الى موخرها مما يلي ظهرها 
او بما يلي كتلكلها وبطنها ويأخذون وليّة ( برذعة » سَرّجا ) فيشداون 
وسطها ويقلدون بها عنق الناقة ويتركونها كذلك حبى موت عند القبر .. 


ولعل” الحج هو العبادة الوؤئحيدة الي وصلت الينا تفاصيلها من الحاهلية . 
الحج مومم ذو غاية مزدوجة : عبادة” لله ومنافع للناس . ويبدو أن 


)١(‏ أكثر المراجم تروي البيت بلفظ : مخبرنا الرسول ... » والمعنى لا يستقيم بللك لأن 
الشاعر مشرك . ولو كان الشاعر يؤمن بأن محمداً رسول الله لما رد قوله عليه السلام باليعث 
والنشور . والأصوب أن بروى البيت بلفظ : خيرنا أبن كيشة دكا بروى أحياناً » وكيشة 
كنية وهب بن عبد مناف جد الرسول لآمه » وكنية زوج حليمة السعدية مرضعة الرسول . وكان 
المشركون يقولون التبي صل الله عليه وسلم ابن أبي كبشة ( القاموس ؟ : 8ه؟ ). 

(0) صاعد 44 . 


يرلل 


الجاهليين كانوا يَحَجون في مواسم متعدتدة الى أماكن ممتلفة » وأن المج 
الاكبر كان الى الكعبة في مكّة في شهر ذي الحجة» آآخر شهور السنة 
القمريّة . ويبدو أيضاً أن المواسم الصغرى كانت نخاصة بقبيلة قبيلة. من 
عرب الحاهلية » وان الموسم بإطلاق » وهو الج الاكبر » كان للحرب 
كلهم الى مكة في ذي الحجة . 

في أواخر السنة التاسعة للهجرة ( ربيع 5١‏ م ) كان معظم العرب قد 
دلوا في الاسلام طوعا أو بعد حرب وقتال . ثم بتقي جماعات قليلة في 
عنادها على الشيرك » فتزلت 00 التوبة أو براءة؛ وهي السورة التاسعة 
من القرآن الكريم » لإنذار المشركين يوم الحج الاكبر » حينما يمجتمع الناس 
كلهم في مكةء بأ" اذا لم يدخلوا في الاسلام طوعاً قوئلوا حتى يُسّلموا 
أو يبيدوا ؛ وإنّه لا يقيل من العرب إِلّا الاسلام ! 

وكان من مناسك الحج الاكبر الطواف والوقوف بعترفة” والإفاضة من 
عرفة والأضحية والرجم . وهذه كانت تتم في أيام قليلة . أما مومسم الج 
فكان ثلاثة” اشهر أو أربعة” ينصرف الخاجون في أثنائها الى التشاور وعقد 
المحالفات والبحث عن الغرماء وإنشاد الشعر وإلقاء الحطب ء كما كان يلحق 
بامومم سوق للبيع والشراء . 

وي أشهر الحج كان العرب لا يتقاتلون . وكانوا يسمون تلك الاشهر 
الاشهر السرم » وهي ثلاثة أشهر متوالية . ذو القتعدة وذو الحجة والمْحرم » 
ثم شهر مفرد هو رحب (الشهر السابع من السئة القمرية ) » وكان فيه عمرة 
أو حجّ شخصي هو في الحقيقة بمثابة زيارة . على أن الأشهر الحرم كانت 
ذات دلالة دينية حبى تكون وازعاً فعالاة ثم ذات غاية اجتماعية مبيىء 
للجاهليين فترة سم يرتاحون فيها من المعارك الي كانت متصلة . وبعد ذلك 
كله يعودون الى أعمال الحياة العادية من كسب وحرب . 

الحرافات الفطرية 

كان عرب الخاهلية بدو على الفطرة » من أجل ذلك وجدت الحرافات 
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الى تصديقهم طريقاً مهدا ؛ وكان منها ما دخل في نسيج حيائهم كاعتادهم 
بشوم الغراب حبى سموه غراب البين ( الفراق ) لآنه ينذر بافتراق الشمل 
والبعد عن الأهل والاصحاب والاحباب قال النابغة : 
زعم البوارح و أن رحلتنا غدا )و وبذاك خبرنا الغراب الاسود. 
والبوارح جمع بارح وبر وبريح وهو الطائر يمر من يمين الشخص 
الى يساره » وكان ذلك دليل الشوم عندهم . وضداه السنيح والسانح . ونحن 
نرى ذلك كثيرا في الشعر الحاهلي » وخصوصاً في مواقف الحب والموى . 
غير أن هذا الاعتقاد السائد لم بمنع نفراً من الهاهليين أن يتهكتموا على من 
يقول به . قال عواف بن علطيّة بن اللمترّع ( المفضّليات 195 ) : 
توام” البلاد لحب اللقاء, ولا ندقي طاء ثرأحيث طارا 
سنيحاً ولا جارياً بارحا ) على كل حال نلاتي الينسارا ! 
واعتقد العرب بابلحن . وليس وجه الحرافة في الاعتفاد بالحن” أنها كائنات 
نفسانية كما كان يراها اليونان » أو كانت روحانية على ما جاء 1 في القرآن ؛ 
بل وجه اللحرافة في ذلك أن اللخاهليين اعتقدوا أن اللحن يساكنون الناس 
ويتزوجون في الإنس » وأن نفراً من الحاهليين كانوا نِتاجاً بين الحن والانس . 
ورأى البدو ابداهليون مديئة تد'مرٌ بآثارها الضخمة الرائعة قائمة في قلب 
لاذه ننجوا بناءها الى ابلين . وقد ذكر وللفاناية و منفسه 08 
0 سليمان” إذ" قال الأله له: فم ' في البريّة فاحداد'ها عن الفتّد » 
وخيس الحن” » اي قد أذ نّتلهم ينون تتدأممر بالصفتاح والعسمّد! 3١‏ 
وكدلك كان خم تصديق بالغيلان . والغول يطلق على الذكر والانى » 
ويسمى أيضاً السعلاء أو السعلاة : وهو حيوان غريب يغول الانسان » 
أي يتهلكه . وصفة الغول أنه يتشكل أشكالا” مختلفة يئراءى بها للانسان حبى 
يستدررجه . فاذا استطاع الغول أن يتأنّف ذلك الانسان” عايشه : وربا قطعه 


)١(‏ احددها : ردها ء امنعها . الفئد : اللطأ و اللطل 8 فساد العقل » . الصفاح : الحجارة 
المسطحة العيد : الأعدة . 


١158 


عن الإنس جثملة” وربما أهلكه . قال كعب بن زهير عن صاحبته في القصيدة 
التي وفد بها على الرسول مستأمنا ثم قبل إلقاتماءأسلم بين يديه : 

فما تدوم على حال تكون ها :2 كما تلوّن في أثوابها الغول . 

ومن خرافات العرب القول بالحامة والصدى . 

كان عرب الخاهلية أهل” ثأر : اذا قُتل من قبيلة قتيل” أخذ وليه بثأره » 
بقتل القائل أو بقتل رجل آخر من قبيلة القاتل اذا لم يحد سبيلا الى القاتل نفسه . 
ولقد نشأ من تلك العادة خرافة هي أنه اذا تأخحّر أولياء القتيل بالثأر لقتيلهم 
خرجت من رأس القتيل هامة أو صّدَى » أي طائر » ثم جعلت تلك المهامة 
تصيح : اسقوني ( من دم القائل ) » حنى ينثأر للقتيل . وقد قال ذو الاصبع 
العستد”واني يتوعد ابن عم له بالقتل » من غير أن يستطيع أحد أن يأخذ له بالثأر : 
ياعمرو » إلا" تدع' شتمي ومنقتصي أضر بك" حبى.تقول الهامة: اسقوني. ! 

ويلحق بالعبادة الخاهلية الذبائح . والذبائح أنواع : الاضاحي وهي 
شكر للالهُ على ما أسلف من نعمة » ثم القرابين وهي لاسترضاء الاله والتقرّب 
اليه في سبيل نعمة مقبلة . وهنالك النذور ) وهي تقد مة مشروطة موجّلة 
إذا استجاب الاله طلب الناذر . والتذار يكون ذبيحة أو تقدمة أخرى مادية 
من مال أو ثياب ؛ ويكون تقدمة معنوية وذلك بأن يسرك الناذر الذي استجيب 
طلبه حيوانآً سائمآ لا ينتفع أحد” بلبئه او صوفه او بالحتمّْل عليه ( ويكون 
لذلك الحيوان علامة يعرف بها ) . وقد يكون خدمة” دائمة أو موقنتة لبيت 
ذلك الاله ؛ وقد يكون صيام أيام ؛ وقد يكون اسماً يطلقه الناذر على أحد 
أولاده » كما قد يكون ذبح أحد اؤلاده , 


الككهانة والعرافة والرؤيا والرتيه 
الكهانة إحساس او تحمل بقدُصّد” منه إدراك الكدّلّيات والحزثيات من الغيب ؛ 


ويكون ذلك إما بالحد 'س أو بالرويا أو بالاستدلال من علامات في سلوك 
الحيوانات » أو في باطنها بعد ذيحها » أو من علامات في النبات وابحماد . أما 
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العرافة خخاصة فتتعدّق بمعرفة الماضي كالاهتداء الى القاتل أو المسروق أو الضائع . 
والعيافة تكون بمعرفة المغيبات من شق بطون الحيوانات للاستدلال بما في بطونما 

من العلامات . والزجر يتعلّق بإثارة الطيور أو بملاحظة طيرانمها وربط سلوكها 
عا رمم الانسان على عمله . 

والكاهن أو العراف قد يكون رجلا” وقد يكون امرأة ؛ وقد يكون له رئي 
أو تابع من الحن” يسترق” له الأخبار والأسرار من السماء ويخبره بها فيخبرها 
هو للسائلين . وكان الكاهن والعرّاف يُكرمان بهديئة هي في الحقيقة أجر 

وما ينسب الى الكهان والعرافين المعرفة” بالطب وشفاء الأدواء المستعصية 
والاحوال النفسانية الشاذاة يعسضوفا ‏ نالك . وقد يعجزون احياناً عن 
ذلك . قال علروة بن -حزام (ت نحو "٠‏ مع 5880 م ) يذكر عراف اليمامة 
وعراف نجد وعجزّهما عن شفائه مما كان قد أل" د به من حب عغراء” (فوات 
الوفيات " : 45 ) : 
تجعلت لعرّاف اليمامة حُكمه )١7‏ وعراف نجد إن' هما شقاني . 
ا ري ولا شربة إلا وقد سقياني . 
ورشا على وجي من من الماء ساعة عه وقاما - العواد يبتدران ؟ «") 
وقالا: و شفاك الله" . والله » مالنا بما ضمئّت منك الضلوع يدان !" 


ويلحق بالك إيذا باق 0 الحقيقة من العلم » وتدور عل 
الفدراسة معرفة و يا ا ا 0 

وكان لهم معرفة بتعبير الرويا ( تأويل الاحلام ) وسوى ذلك من العلوم 
الفطرية . 

)١( '‏ حكمه : ما يطلبه من بدل أو أجر . 

(1) العواد جمع عائد : الذي يزور المريض . قام المرافان يبتدران مع المواد : يسابقان 


العواد الخروج من غرفة عروة المريض . إذا أشرف المريض عل إسلام روحه فان الطبيب 
والزوار كانوا في العادة مخرجون من غرفته ويتركونه وحده . 


يذل 


الحياة الفكرية في الجاهلية 

قال صاعد الاندلسي في كتابه طيقات الامم (ص 44 -5؛ )و إن علوم 
العرب كانت علوم لسانها وأحكام” لغتها ونظم” الاشعار وتأليف اللحطب ؛ 
والعرب أصل علم الأخبار ومَعنّدن معرفة السسّير والأمصار . ثم كانت 
هم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغار بها » وعلم بأنواء الكواكب وأمطارها » 
على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجرية لاحتياجهم الى معرفة 
ذلك في سبيل المحيشة لا على طريق تعلّم المقائق ولا على سبيل التدرّب في 
العلوم . وأما علم الفاسفة فلم يَممْتَحْهتم' الله عر وجل شيئاً منه ولا هيأ 
طباعهم للعناية به . ولا أعلم أحدا من صميم العرب شهر به الا أبا يوسن 
يعقوب بن اسحق الكندي وأيا محمد الحسن الممدالي .٠‏ 

ومع ذلك فانتا لا نرى أن الاهليين كانوا في عمزلة تامّة عن الحركات 
الفكرية في البلاد المجاورة لحم » ولا نمجدهم في ذلك أدنى حالا” من معاصريهم . 
حتى الروم' البيزنطيون الذين هم ورثة الفلسفة اليونانية لم يكن لديهم في 
القرنين الخامس والسادس » في عصر اللاهلية العربية » الا صوفية” وفقه” 
يشوّهون ببما الفلسفة والعلم . إن يوحنًا فيلوبونوس الاسكندراني الذي 
شهد أواخر القرن السادس للميلاد (أيام زهير بن ألي سلمى وعثترة ) قد 
أعلن أن أفلاطون قد فكثر بوحى من مومى ٠»‏ كما أنه قد طبق مذهب 
أرسطوطاليس على التثليث واستتتج أن الآب والابن والروح القدس ثلاثة 
أشخاص مفترقون .'2١‏ في ذلك الحين لم تكن الفلسفة في بلاد الروم تختلف 
من الفقه . 

كان العرب في اللخاهلية يعرفون الترجمة ( نقل الكلام من لغة الى لغة ) 
والتراجيم (التراجمة ) . قال الاسود بن يعفر يصف حرص أحدهم على 
الحصول على الحمر : (المفضليات 7٠٠١‏ ) : 

حبى تناولما صهباء” صافية”2 يرشو التججار عليها والتراجيما . 
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ويبدو أن شيثاً من الخبر الذي عرفه اليونان قد وصل خبره الى عرب 
الحاهلية » فقد قال النابغة في معلقته : 
واحكم ' كحكم فتاة لحي اذ نظرت إلى حتمام سراع وارد التمّد ؛ 
قالت ا 000 لنا الى حمامتتا مع نصفه فقد. 
فحسبوه فألفوه كما ذكرت : تسعاً وتسعين لم تنق:صٌ 1" ترد 34 
فكمات ماقكة” فيها حمامتها وأسرعت حسبة” و ذلك العدد ! 

ان الشاعر الخاهل قد استهوته المعادلة البسيطة : س + نك + ٠١١ > ١‏ 

؟ 

أما في الفلك فان لعرب الخاهلية ملاحظات كثيرة” لا تدل” على أن نفراً 
منهم كانوا على قسط من علم الفلك النظري والعملٍ فحسب » جاءهم من 
جير انهم في العراق على الأكثر » بل على أن جانباً من ذلك العلم كان شائعاً 
في الناس . لقد وقّت امرو القيس زيارته لحبيبته بقوله في معلقته : 
تجاوزت أحراسا اليها ومَعْشرًا علي" حراصاً لو يسرون مقتلي » 
اذا ما الريًا في السماء تعرّضت تعرّض” آثناء الوشاح المفصل. 

ان امرأ القيس يخيرنا أنه لما جاء لزيارة حبيبته كان عنقود اليريا يبدو 
في السماء بأعرض جوانيه » ويبدو لنا أن الثريا تكون كذلك ني نجد في مطلع 
الشتاء . ولا قال ألم اللمس : 

وقد أضاء سهيل بعد ما هجعوا كأنه ضرم بالكف مقبوس ! 
كان يعرف النجم” سهيلا ويعرف أنه كان وقتئذ أبعد ما يكون عن الشمس 
وأقرب ما يكون من الارض ؛ أو نحو ذلك . 

وعرف عرب اللحاهلية الطب معرفة جيدة فقد كان فيهم أطباء” درسوا 
في فارس او في بلاد الروم واستفادوا من خيرهم يعقاقير بلادهم » فان 
الحارث بن كلّدة الثقفي سافر (في ) البلاد وتعلم الطب بناحية فارس 
وتمرن هناك وعرّف الداء والدواء . وكذلك التَضْر بن الحارث بن كلندة 
نشأ طبيباً كأبيه فقد سافر في البلاد واجتمع مع الافاضل والعلمساء بمكة 
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وغيرها وعاشر الاحبار والكهنة واشتغل وحصل من العلوم القديمة اشياء 
جليلة” القدر واطّلع على علوم الفلسفة واجزاء الحكمة وتعلم من ( ابيه ) 
ايضاً » ما كان يَعنْلّمه ابوه من الطب . وكان للمجاهليين براعة في الخراحة 
وامراض العين . 

ولقد كان هناك نوع' آخر من التطبيب بالرقتى والعزائم يقوم به الكهنة 
والعرافون ؛ ولا ريب في ان هذا التوع الذي شاع في بلاد كثيرة كان شعوذة 
او كالشعوذة » إلا" ما كان من أثره النفساني القاصر على التأثير في عدد من 
الاحوال . 

لوضف طرن نى العبد الناقة” في معلّقته بستةي وثلاثين بيتاً فيها كثير 
من الدقة والتفصيل كان بلا ريب قد لاحظ أمو را كثيرة في تشريح الحيوان : 
لقد أصاب وصف جمجمة الخمل ( بالعّلاة : السندان ) وأدرك أن" الحمجمة 
مؤلفة من أقسام من العظام يسك بعضها ببعض لآن أطرافها مسثنة متداخلة . 
وكذلك وصف طرفة القلب بأنه أحذ” ( ضامر ) ململم ( مجتمع ومدور 
ومضموم ) كمرداة صخر ز قاين "كاستصير الذي تكسسر به سائر الحجارة » 
وهو الفهر الذي تداق به الاشياء” فتكسر ء ويكون ملء اليد) مصمد 
( ملفوف في مثل اللحرقة او المنديل ) في صفيح ( في سماء » أي معذق ) » 
ولك قوله في المعلقة : 
وجمجمة مثل العحلاة كأنما وعى الملتقى منها الى حرف مبرد . 
وأروع نبناض أحنة ململم كمرداة صخر في صفيح مسيل | 

ان هذه الاوصاف لا تدل على “ملاحظة عارضة عابرة ؛ بل على مشاهدة 
عاقلة ودرس دقيق ليس من نطاق الشعر ء بل هو بعلم الطب ألصق . 

الفاسفة الخالصة 

ونحن نجد في الشعر الحاهلي” آراء” برة تتاصل بالفلسفة الخالصة من نظرية 
المعرفة ومن السياسة في العدل والخرية والحلم والشورى والاخلاق . أما 
الحكم العامة الي وردت في الشعر الحاهلي فكثيرة متنوعة . 


لحن 


كان الحارث 'بن حلزة يفتخر بأنه حدس في كل" الامور : يتطلّب 
المعرفة من غير طريق الحواس"” ؛ وذلك واضح في قوله ( المفضليات "اه ) : 
فحبّست فيها الرككب أحداس في كل الانون .ركنت ذا دامس ١‏ 
ولطرفة بن العبد آراء” في الاخلاق تقرب من أن تكون فلسفة” وتقرب 
من آراء أرسطبوس ١١‏ . انه يرى الغاية من الحياة هي اللذة الماديّة العاجلة 
م لا يلقي بالاة الى خوقف انان منه في ذلك مادام عو وعدم تحمل 
نج سلوكه. قال في معلقته : 
ولا ناث" هن" من لذ الى ؛ وجتداك» لم أحفل' مى قام علودي . 
فمنهن سبقي العاذللات بكرية كميت مى ما تتعثل بالماء تيد ؛ 
وكري اذا نادى المُضاف ممحنا كسيد الغتضا » نبهته : المتورّد ؛ 
تقصير يوم الدنجئن » والددجن معلجب» ببكنة نحت الحباء المعمد. 
فذرني أروي هامي في حياتمها مخافةة” شرب في الممات مصرد . 
وذرني وخخلقي إني لك شااكر ولو حل بيني نائيآ عند رغد . 
وقالوا : ألا ماذا ترون بشارب شديد علينا بغيئه متعمّد؟ 
فقالوا : ذروه » إنما نفعسها له واإلاة تردوا قاصي البرك يزدد ! 
فطرفة يرى لذة الانسان في الحمر وإكرام الضيف واللهو مع النساء ») 
ويد أذ شع بيله في اللباة لآنه آي يكون بعد اموت ني ء* من ذلك : 
كريم" يروي نفسه في حياته؛ ستعلم 5 ان متنا غداً أينا الصدي ! 
ويحب طرفة أن يسلّك هذا السبيل” ولو انط إلى أن يعيش" بعيداً عن 
جميع الناس . ثم هو يرى أن اللوم لا يزيد المندفع في امر من الامور إلا [صرارا. 
وكان للجاهليين في الحرب رأي سياسي فطري » ولكته واضح . إن" 
تتابع الغزو في البيئة الخاهلية حمل العرب على أن يعتقدوا أن الحرب هي 
السبيل” الوحيد الى حل" المشاكل وحمم اللحلاف ؛ وكانوا يرون" أن القبيلة 
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العزيزة اللحانب هي القبيلة اللي تتظلم غيرها من القبائل : تبدأها بالقتال » 

أي تغزو غيرها قبل أن يغروها غيرها . وعل ذلك قول زهير في المعلّقة : 

ومن لا ينذا" عن حوضه بسلاحه ‏ يلهندام'؛ومن لا يتظلم الناس ينظلم” . 
وقال -حرب ,بن مسعر : 

عطفت عليه المهر عططفة اسل كمبرة ؛ ومن لا يظلم الناس يظلم . 


للتوسع والمراجعة 

الاغاني 

الشعر الحاهلي : المعلقات » المفضليات » الاصمعيات » ديوان 
الحماسة » أشعار الحذليئين » ثم" الدواوين اللحاهلية المفردة لعييد بن 
الابرص وزهير والاعثى ولبيد وغيرهم . 

«جمهرة خطب العرب » تأليف أحمد صفوت ء القاهرة 1418# . 

مجمع الأمثال للميداني ( بعناية محمد هبي الدين عبد الحميد) » القاهرة 
( مطبعة السئة المحمدية )» .١488‏ 

أمثال العرب للمفضل الضري » القسطنطينية 17٠٠‏ ه. 

جمهرة الأمثال لأني هلال العسكري » القاهرة 11١‏ ( على هامش 
أمثال الميداني ) 

الكامل في اللغة والادب للمبرد 

الفاضل للمبرد ( نحقيق عبد العزيز الميمبي ) القاهرة ( دار الكتب 
المصرية ) هلا"1١1‏ ه1455 م. 

عيون الأخبار لابن قتيبة » القاهرة ( دار الكتب ) 19158 ١98*٠‏ 

العقد الفريد لابن عبد ربه . 

نهاية الارب ني معرفة أنساب العرب للقلقشندي ( تحقيق ابسراهم 
الابياري ) القاهرة ( الشركة العربية للطباعة والنشر ) ١484‏ . 


يف 


- أسواق العرب في الخاهلية والاسلام » تأليف سعيد الافغاني » دمشق 
( دار الفكر ) الطبعة الثانية 195٠‏ . 

أيام العرب في الناهلية» تأليف محمد أحمد جاد المولى وعلي البجاري 
وأبي الفضل ابراهيم »القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) 14541 م. 

نباية الارب في فنون الادب لأي العباس النويري » القاهرة ( مطبعة 
دار الكتب المصرية ) . 

بلوغ الارب في معرفة أحوال العرب .تأليف محمود شكري الألوسي 
(عني بشرحه محمد بهجة الاثرى ) القاهرة ( المكتبة الأهلية ) 
9170-5١ا.‏ 

- عادات العرب في جاهليتهم : مختصر من كتاب بلوغ الارب في 
معرفة أحوال العرب » تأليف محمود شكري الألوسي » القاهرة ( المكتبة 
الاهلية ) 19175 . 

التياة العربية فيالشعر ابداهلي » تأليف أحمد محمد الحوني » القاهرة 
( مكتبة نبضة مصر) 19607. 

مدنية العرب في الخاهلية » تأليف محمد رشدي » مصر ( مطبعة 
السعادة ) 141١‏ . 

- العرب وأطوارهم » تأليف محمد عبد ابلحواد الاصمعي » القاهرة 
( المطبعة الخحمالية ) ١“ا"1ه.‏ 

العصبية عند العرب في الماهلية والاسلام حتى زوال بي أميئة في 
المشرق » تأليف علي مظهر » القاهرة ( مطبعة مصر ) 1911 . 

تاريخ العرب قبل الاسلام » تأليف جواد علي » بغداد 146٠‏ 
/ا55 . 

تاريخ الخاهلية » تألبف عمر فَروخ ؛ بيروت (دار العلم 
للملايين ) 1555 . 


زفق 


الاثلام 


ليس الاسلام ديناً جديدا » ولكنه رجوع بالدين الى صفائه الاول . 

ولد محمد بن عبدالله الحاشمي القرشي في مكة بالحجاز » عام ١ه‏ م. 
ولما بلغ أربعين سنة بعثه إلله وسولاة الى الناس كافة” وأنزل عليه القرآن الكريم 
ممنجماً ( متفركاً ) في ثلاث وعشرين” سنة” هي مدة الدعوة . 

وم يتح للاسلام في مكة حظ كبير من الانتشار فأذن” الله لرسوله محمد 
بالمجرة الى المدينة ( 597 م ) » وني المدينة اصبح الاسلام ديئآ ودولة ونظاماً 
اجتماعياً وفلسفة اخلاقية . توق محمد صلى الله عليه وسلم » سنة '١1ه‏ 
(55ام)2 وقد عم الاسلام شبه جزيرة العرب . 

ورأس أركان الايمان في الاسلام التوحيد . 

للتوحيد في الاسلام شرطان : الاعان بأن الله واحد” بالعدد » وتنزيه” الله 
عن كل صفة يتصف بها خلقه وعن أن تنسب إلى خلقه شيثاً من صفاته » إلا 
مع التأويل الصحيح . 

ومن هذه الأركان الاعان بالملائكة . ولقد جاء الكلام على الملائكة وابكن 
وابليس” والشياطين مفصّلا” في القرآن الكريم » ولكن على أن الايمان بهم وجه 
من العقيدة ٠‏ ثم ليس لحولاء أثر في حياة المسلم العملية . 

ومنها الايمان بأن الله يبعث إلى خخلقه رّسّلا” » وأن جميع الرسل منتساوونة 
في المقام » وأن محمد صلى الله عليه وسلم خخاتتم' الرسل فلا رسول” بعده ؛ 
وأن شريعته تنسخ -جميع الشرائع . 

والككتب الي أنزلت على الرسل والانبياء كثيرة » منها الصحف المنزلة على 


من 


ابراهيم » والتوراة المنزلة على مومى » والزيورالتزل على داوود » والانجيل 
المأزل على عيسى . غير أن هذه الكتب كانت قد تبدلت أو رفعت ( ضاعت ) . 
أما القرآن فلا يزال محفوظا بمعناه ولفظه كما نزل . وفي القرآن الكريم أركان 
الابمان والإسلام وأحكام العبادات وأصول المعاملات مُجتملة". وفيه أيضاً 
مبادىء الاخلاق وأسس السياسة والاجتماع » وجوانب من العلم وقتصّص” 
مقصود للعبرة والمغز ى الاخلاقي الربوي للافراد وللامم . 

ولمحمد رسول الله حديث وسثة . أما الحديث فهو مجموع الاقوال 
المروية عن الرسول مما ليس بوحي » وفيه تفصيل لا جاء مجملا” في القرآن 
الكريم . وأما السنة فهي الأعمال الي رَوِيَت عن الرسول وأصبحت من أسس 
التشريع . إلا" أن الحديث والسنة انتقلا بالرواية مداة من الزمن حى بدأ الأنمة 
بتدوينها منذ أواخر القرن الأول للهجرة ١‏ أوائل القرن الثامن للميلاد ) . 

والقرآن الكريم معجزة” الرسول الكبرى في الاسلام وف غير الاسلام » 
بماداته وأسلوبه . فليس في التاريخ كتاب بق يكيوم نزل معى ونصّاً كالقرآن ثم كان 
له من الاثر ما كان للقرآن الكريم في جميع ميادين الحياة. ان أسلوب القرآن 
الكريم هو الاسلوب الامثل لأقدم اللغات الحيّة » وان موضوعاته أصح 
الموضوعات . وهو الذي حفظ الاسلام وحفظ اللغة العربية وحفظ الامة 
الاسلامية » ثم عجر البشر عن معارضته بالإتيان بسورة من مثله أو يجزء من 
سورة . 

والاسلام دين" دعوة . وقد بدأ الرسول بدعوة أهله الاقربين » ثم اتتسعت 
الدعوة الى أهل مكة فأهل الحجاز فإلى العرب فالناس اجمعين . ولما ساد 
الاسلام أصبحت الحماعات البشرية في نظره طبقات : 

)١(‏ الأمة» وهي مجموع المسلمين الذين استمسكوا بعروة الدين ونسوا 
عصبياتم الحنسية والقومية والاجتماعية » فالمسلمون سواء » وأكرمهم عند 
الله أتقاهم . وببذا كان الاسلام الحطوة العملية الاولى والعظمى نحو المساواة 
الصحيحة بين البشر . 


من 


(0) أهل الكتاب : وهم أهل الاديان السماوية كاليهود والنصارى 
من لهم رسل وكتب منزلة. 

(5) المشركون ( الذين يقولون بآلهين أو أكتثر ) والكفار ( الذين لا 
يومنون بالله ) . 

(؛) أهل الفطرة ممن لم تبلغهم دعوة ؛ فإذا بلغتهم دعوة الاسلام ثم 
يسلموا كانوا كالكفار . 

ومثل” المشركين في الحكم المنافقون الذين دلوا في الاسلام رياء وضراراً ؛ 
ثم استمرًوا على دينهم القديم مع العداوة للاسلام وللدولة الاسلامية . ومثلهم 
أهل الكتاب إذا نَصبوا الحرب للمسلمين أو كانوا ينتمون الى فرق في دينهم 
بعيدة عن التوحيد الصحيح . 


والعرب خاصة لم يكن يَقنْبسّل منهم الا الاسلام . 

في أواخر سنة 4ه (ربيع عام 58١‏ م ) كان معظم عرب الحزيرة قد 
دخلوا في الاسلام » ولم يكن قد بَقي على غير دين الله الا جماعات يسيرة 
فنزلت في هولاء سورة التوبة أو سورة براءة » وهي السورة التاسعة في 
المصحئ . ني هذه السورة أُمْهل” هؤلاء المشركون أربعة” أشهتر يدخلون 
في أثنائها في دين الله ء فاذا انقضت الأشهرٌ الاربعة ولم يكونوا قد أسلموا 
قوتلوا حزى يسلموا أو يبيدوا . أما المشركون الذين كان بينهم وبين رسول 
الله معاهدات" فقد أمهلوا إلى حين انقضاء أمد معاهداتهم . 

تبدأ سورة التوبة بالآيات التالية » بلا بسسملة ( لآنّها إيذان يحرب ) : 

دبراءة” من الله ورسوله الى الذين عاهدتّم' من المشركين . فيريحوا في 
الارض أربعة” أشهر ؛ واعلموا أنكم ع معجزي الله ؛ وأن الت مسخزي 
الكافرين . وأذان من الله ورسوله الى الناس يوم احج الأ كبر أن الله بريء 
من المشركين ورسوله ؛ فإن تبم فهو خير لكم ٠»‏ وإن توليتم" فاعلموا 
أنكم غير معجزي الله » وبشّر الذين كفروا بعذاب أليم ؛ إلا" الذين عاهدتم 
من المشركين ثم لم ينقصوكم شيئاً ولم يُظاهروا عليكم أحداً فأيموا إليهم 


هن 


عهدهم الى مد نهم ؛ إن لله يحب المتقين . فاذا انسلخ الاشهر, 0 
المشركين حيث وجدتموهم وختذوهم واحصروهم واقعدوا هم كل 
رص » فان تابوا واقاموا الصلاة” وآنوًا الزكاة فخْلوا سبيلهم ) ان الله 
غفور رحيم » . 

ومن الأركان الايمان” باليوم الآخر » وبأن الله يبعث الناس يوم القيامة 
ويحاسبهم على ما فعلوا في الحياة الدنيا ثم يشيبهم أو يعاقبهم في جنة أو نار 
جسمانيتين وروحانيتين . 

ومنها الابمان” بالقضاء والقدّر وأن كل ما يصيب الانسان في الدنيا 
مقدار عايه . غير أن في القرآن الكريم آيات تدل” على أن الانسان قد وهب 
حواس” وعقلا” يمكن أن يبتدي بها الى الخير . 

وما أن الدين شيء بين الانسان وخالقه » فليس لنا أن نطب من أحد, 
برهاناً على إسلامه ما دام هى يقر بأنه مسلم . قال الله تعالى في سورة النساء 
(: : "9) : ديا أيها الذين آمنواء اذا ضريم في سبيل الله فتييّتوا ؛ ولا 
تقولوا لمن" ألقى اليكم السلام لست مومتاً تبتغون عرض الحياة الدنيا » فعند 
الله مغانم كثير ة” . كذلك كنم من قبل فمن الله عليكم فتبيّنوا » ان الله كان 


ما تعملون خخبيراً ؛ 
الا عي > اوم ا او ا 
سبيل الله فلا تقاتلوا قوما إلا" بعد أن تتحقتّقوا أمهم مشركون . فاذا قالوا لكم 


ا سمرت فل الوم جاب موا را ماج ون أي . ان 
عند الله لكم غنائم كثيرة" غير أموال هولاء . 

على أن ايمان المسلم لا يكون كاملا" الا بالعمل الصالح : بأداء العبادات 
على ورجهها وبالأخذ با أمر الله به وبترك ما نبى الله عنه . 

أما العبادات فمن أركان الاسلام . ورووس العبادات أربعة : الصلاة والصيام 
والزكاة واج : فالصلاة خمس مرات فياليوع والليلة ؛ وصيام شهر رمضان 
فرض على كل" فرد الا في حال المرض الشديد والحوف الشديد . وأما الزكاة 


ا تاريخ الفكر المر ني ط ؟ (؟١)‏ 


والححج فعلى الاغنياء القادرين . 

وتلحق المعامللات من بيع وشراء ودين وشمركة ووصاية وغيرها بالعبادات » 
لأن على المتولئي لها أن يَسلَك فيها مسلّلك الدين فيفرّق بين الحلال والحرام 
فيها ( فلا يبيع خخمرا ولا خخازيراً ولا أصناماً ولا يراني أبداً) وبين ما يجوز 
وما لا يجوز منها (كالغتين في البيع والغش في الشركة الخ ) . 

والاخلاق ني الاسلام :من الاعمال الصاحة التابعة العبادة » فالاسلام لم يفرق 
بين الدين وبين الاخسلاق . ان الصدق وطاعة الوالدين والاحسان الى 
المحتاجين وترك إيذاء الناس و النظافة والامر بالمعروف والنهي عن المنكر والعدل 
في الرعية أمور تلحق في الاسلام بالتعبتد » بل هي فوق التعبد العادي أحياناً » 
فان معصية الابوين كالشرك بالله تتُدسخل الى الثار . وطاعة الابوبن فرض على 
الاولاد ولو كان الابوان غير مسلميكن ثم حاولا أن يحملا أولادهما على 
الكفر . قال الله تعالى في حق الابوين على الولد » في سورة للقمان (١؟‏ : 16) 
دوإن" جاهداك على أن تشركة ني ما ليس لك به علم” فلا تتطعهما ؛ 
وصاحبهما في الدنيا معروفا ». 

وسن الاق في الاسلام قيمة كبيرة فهو قرين العبادة . فمن مواعظ للقمان. 
لابنه في سورة لقمان "١١‏ . :18-11): ديا بتي » أقم الصلاة وأ" 
بالمعرو ف ونه عن المنكر وَآصْبر على ما أصابك ؛ ان ذلك من عرّم الآمور . 
ولا تصّع نحداك للناس ولاتمش في الارض مرحا » ان الله لا يحب كل" 
مختال فتخور » 

ولا أننى الل عل رشوله تنك صل اشعلله وسلم قال فيه في جورة 
القلم (58: 14) : ووإتك لعلى ختلق عظم ». 

والنظام الاجتماعي في الاسلام جزء من الدين » ان الاسلام لم يفظم صلة 
الانسان بربه فحسب » بل نتم أصلات البشر فيمابينهم أيفاً. 

بدأ الاسلام بالرّواج لآن الأُواج عمماد الأسرة » والاسرة عماد المجد 
وقد أقر الاسلام نوعاً واحدا من أنواع الرواج الي سادت في الماهلية , هو 


ا١ا/م‎ 


زواج المهر. ثم جعله عقداً بين الرجل والمرأة مشهوداً عليه . وأجاز 
الاسلام "عند الضرورة الزواج بامرأتين أو ثلاث أو أ ريع . ولكن اما أن الرجل 
لا يستطيع أن عند ل بين النساء فقد حث على الاكتفاء بواحدة . ثم ان الاسلام 
أقر الطلاق أيضاً ني الحالات الي يستحيل فيها بناء أسرة سليمة نافعة . وأوضح 
الاسلام حقوق الاولاد على أبوييم وحقوق الابوين على أولادهما ؛ وأبطل 
السلطة القديمة للأب » تلك السلطة التي جعلت من المرأة والاولاد متاءا لآب 
يتصرف ل فيهم بيع وهبة” وقتلا ؛ وأبطل التبتي ثم نظلم الاسلام الإرث 
وأعطى الابوين والمرأة منه » ولم يكن لما في الفاهلية نصيب فيه » وقيد 
الوصية لغير الوارث يثلث الشركة » وأبطل الوصية للوارث . 

ورد" الاسلام للانسان كرامته » فالانسان لم يبق قد رأ آثماآ من الولادة » 
بل أصبح طاهراً خالياً من الاثام » إلا الآثام” الي يرتكبها هو في حياته . 
9 المرأة وجعلها شخصاً يتملك حريته ويمللك التصرافة بم 

ملك . ولكن الرجل ظل" قواماً على المرأة في الاحوال الي يَفضلها فيها 

من الناحية الطبيعية والاجتماعية . فاذا فقد الرجل هذا الفضل فقد ذلك الحق” . 
قال الله تعالى في سورة النساء (4 : 8#) : ١‏ الرجال” قوّامون على النساء 
بما فضّل الله بعضهم على بعض وبما أنفقوا من أموالهم . فالصاحات قانتات 
حافظات للغيب با حفظ الله ؛ . 

وأمر الله بحجاب المرأة الجا الشرعي : وذلك بمنع اختلاطها بالرجال 
في الاماكن الي وجب شبهة”» وبرفعها عما لا يليق بها (أما الحسجاب 
الاجتماعي ١‏ غطاء الوجه ع ةذ فهو زي البلدان المختلفة وليس من الدين ) . 

وأبطل الاسلام الرق” » فكل رقيق يدخل ني الاسلام يصبح حرا رأساً , 
كما يصبح حرا بالعتق . ولكن بما أنْ الرق كان اانا فاه ١ل‏ الاسلام 
متغلغاد” في الحياة الاقتصادية » فان إبطاله مرة واحلة , 1 يفضي الى تخلخل البيئة 
الاجتماعية . من أجل ذلك بقيت من الرق رواسب ترجع جم الى عوامل نفسية 
واقتصادية بحت . 
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وعني الاسلام بالحانب الاقتصادي من المجتمع الاسلامي فجعل الزكاة 
حننا للمحتاجين فيأموال الاغنياء نتولى” الدولة -جمعتها ثم توزيعها علىمستحقنيها. 

وجعل الاسلام الدولة” شورى . ففي القرآن الكريم سورة" اسمها الشورى 
فيها (88:47) : ووالذين استجابوا اربّهم وأقاموا الصلاة وأمرهم 
شتورى بينهم » ومما رزقناهم ينفقون ». وقي سورة آل عمران يبين الله 
تعالى لرسوله أمر تقرير الحهاد ونسبة رأي المسلمين الى رأيه هو (7 : 
ك6816١):‏ 

٠‏ ولن فلم في سسبيل الله أو معّم' لتمغفرة” من الله ورحمة خير مما 
يجمعول . ولان متم أو تلم الإلى” الله تحثرون . فبما رحمة من الله 
لشت هم ؛ ولوكنت فظلآ غليظ القلب لانفضوا من حولك . فاعلف عنهم 
واستغفر لحم وشاورهم في الأمر ؛ فاذا عزمتت فتوكل على الله » إن الله 
يحب المتوكلين » . 

هذه الشورى توجب الطاعة » فما دام المسلمون قد شاركوا الرسول في 
تقرير مبدا فعليهم أن “ينفّنوا ما قرّروه. ولكن قد يكون تقرير هذا المبدأ 
بالاكثرية » فعلى الاقلّية أن تتبع الاكثرية .حرص على الجماعة أولا” . ثم ان 
هذه الطاعة لا تمنع مناقشة الموضوع والاحتكام فيه الى الله في ما أنزل مسن 
الوحي . جاء فى سورة النساء ( 5 : 809) : ديا أبها الأين آمنوا » أطيعوا 
ال واطبعوا الرسول وأولي الأمر منكم . فان تنازعتم في شيء فرد وه الى اللهر 
والرسول ان كم توّمنون بالله واليوم الآخر» ذلك ير وأحسن تأويلا 6 . 

العقل والفكر والعلم 

الآيات الي نحث على التفكير كثيرة في القرآن الكريم منها (* :184 
لب :)1١9406‏ 

وإن في خاق السموات والارض واختلاف الليل والنهار لآيات لآولي 
الآلباب الذين يذ كرون الله قياماً وقعوداً وعلى جلؤيهم وينفكرون في خلق 


ما 


السموات والارض : ريّنا » ما خلقت هذا باطلا” ؛ سبحاتك فقنا عذابة 
النار ! ؛ وهذا يقتضي تفضيل” أهل العلم واللب ع ققد سعاء في سورة الزأمر 
(4 : 9) : دقل : هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون ؛ إِنّما 
يتذكتر أولو الالباب » . 

ومع أن محمدآً رسولٌ الله قد ببعث ليعلدمنا الشرائع » ولم يبعث لتعريف 
الطب ولا غيره من العاديئات » كما يقول ابن تخلدون ( المقدمة 8) 
فان الله قد عدّمنا بوساطته كثيراً من جوانب العلم ومن المعارف . 

ان الانسان ولد لا يعلم شيئاً ولكنّه وهب أسباب المعرفة . جاء في سورة 
التحل 15١‏ : 8/) : والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا ؛ 
وجعل لكم السمع والابصار والأفئدةة لعلكم تشكرون ». أما المعارف 
فيكسبها الانسان من ثلاث طرق : من طريق التعليم بالوحي (على لسان 
الرسل ) » ومن طريق الحواس » ومن طريق العقل بالتفكير والاستنباط . 

أما التعليم من طريق الوحي فالآيات عليه كثيرة جداً . ان أول سورة 
أوحيّت الى رسول الله هي سورة العلق » وهي السادسة والتسعون في المصحف» 
وتبداً بعد البسملة بقوله تعالى : «اقرأ باسم ربك الذي خلق : خلق الانسان 
من علق 2١‏ . اقرأء وريّك الأكرم” الذي علّم بالقلم : عَم الانسان ما 
بعلم . 

وف المعرفة من طريق الخو اس قال الله تعالى في سورة البلد ( 40 : 
١١-4‏ ) يقرع الانسان الذي وهب حواس” ولكته لا ينتفع بها : «ألم 
نجعل" له عينين » ولساناً وشفتين » وهديئاه التجدّدين ؟ فلا اقتحم العسقنبة ! 9 . 

وكذلك يك ني القرآن الكريم الكلام على المعرفة من طريق الفكر والعقل 
واللب وبالاستنباط . ولكن مع الايام يتقدم الانسان في السن » وقد يصاب 
بالحرف فتبطل عنده المعرفة الصحيحة من طريق الحواس. ومن طريق العقل . 

. القطعة من للدم الحامد‎ )١( 

(؟) فهلا تجاوز العقبة:لماذا اختار سبيل الشدة او الحلاك ؟العقبة في الأصل : الطريق في الحبل. 
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فال الله تعالى في سورة النحل (15 : ١‏ ) «والله خلقكم ثم يتوفاكم. 
ومنكم من برد" الى أرذل العّمثّر لكيلا يعلم” بعد علم شيثا » ( راجع أيضاً 
سورة الحج » !3 : 8 ) . 

واليجاه الاسلام في وجود العام هو أن الله أبدع العالم من العدم » وأن الله 
هو الذي بمسك العالم في وجوده ونظامه » ولولا ذلك لزال العالم . 

والمكان والزمان » مما يبدو من القرآن الكريم » متناهيان في الماضي لأن الله 
وحده قديم » وهو الذي خلقهما . أما في المستقبل فيجب أن يكونا أيضاً متناهين 
لأن الله هو الاول والآخر (سورة الحديد لاه : ") . على أن اللحياة الدنيا 
فانية لاريب في ذلك. أما التعيم والشقاء ني الآخرة فيبدو أنهما دائماخالدان أبدا . 

ثم إن لازمان في القرآن الكريم مدركا آخخر : إن قياس الزمن عندنا يختلف 
من قياسه في فضاء الله . وني القرآن الكريم أن الله خلق السموات والأرض 
في ستة أيام (/10: اهء ١31:#ء‏ 89 :4). ولكن في سورة الحج 
19١١‏ ؛/49): ؛وإن يومآ عند ربك كألف سنة مما تعدون ( راجع أيضاً 
9م ؛ ه) . إلا" أن هذا أيضاً من باب التقريب لا من باب التحديد » فقد 
جاء في سورة المعارج :17١(‏ 4 ) : «تعرّج الملائكة" والروح اليه في يوم 
كان مقداره خمسين ألف سنة . فاضي صبراً جميلا . انهم يرون بعيداً 
ونراه قريبا ؛. 

وهنالك ني القرآن الكريم أيضاً جوانب من العلم ني الفلك والطب والتشريح 
مشهورة لا حاجة الى ابرادها هنا . 


للتوسع والمطالعة 


- القرآن الكربم ‏ تفاسير القرآن 
-كتب الحديثك _كتب الفقه 
ثم راجع المصادر والمراجع الموجودة في خائمة فصل علم الكلام . 


ما 


دوله الملكاء الراشيين 


7س سس 28 عماس ليه 


ا توفي محمد رسول الله اختلف رؤساء” اللجماعة في المدينة على من 
يخلفه» فحّسم عمر بن المطاب اللحللاف بمبايعة أبي بكر عبد الله بن أبي 
قفحافة . وكان أبو بكر صديقاً للرسول ومن الأولين الذين دخلوا في الاسلام . 
وبعد وفاة الرسول ارتتدات قبائل” من البدو ورفضوا الإذعان للمديئة كما 
امتنعوا عن ارسال الزكاة الى المدينة أيضاً . فحاربهم أبو بكر وتغلّب عليهم 
ورد الامر الى ما كان عليه في أيام الرسول . وقنتل في حرب الردة عدد كيير 
من الذين كانوا يحفظون القرآن غيباً وخيف أن يضيع شيء من القرآن فأمر أبو 
بكر يجمع القرآن ني مجلد واحد بعد ان كان في صحف مفرقة وفي صدور 
الرجال . ومنل أيام أي بكر بدأت الفتوح الاسلامية في الشام والعراق . ولكن” 
أبا بكر توني ( 1ه > 584 م ) قبل أن يكون المسلمون قد استقروا بالفتح 
في بلد من البلدان . 

وكان أبو بكر قبل" أن يتوفى قد أوصى بالحلافة لعمر بن اللخطّاب . 
ومكث عمر في الملافة عر نوات فتح العرب في أثنائا العراق والشام 
ومصر وفارس . وقي أيام عمر اتخذت الدولة الاسلامية شكلها الواضح 
وأصبحت قوة مرهوبة الحانب . وتآمرالروم” والفرس على عمر لأن امبرطوريتيها 
قد زالتا ني أيامه فدسُوا اليه أبا لولوةة المجومي' الفارمي" فقتله (70 مت 
5م). 

وبعد عمر توى” الخلافةة عثمان” بن عفان" الاموي فاتسعت الفتوح في 
أيامه في مصر وليبية والبحر . وأعاد عثمان جمع القرآن الكريم ورتب سوره 
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على النحر الذي هو في المصاحف اليوم . ثم نقم الئاس على عثمان لأن قومه 
بي أمية تسلّطوا على الدولة . وحاصر الثائرون عثمان في بيته في المدينة . 
وحاول عثمان أن يصلح ما فسد من الامور فلم يتأت له ذلك » واضطرب 
الامر عليه فقتله الثائرون (ه"" ه- 585 م). 

وبعد عثمان تولى” الخلافة على" بن أبي طالب . 


علي بن أني طالب 

ولد علي" بن أني طالب سنة 7 قبل الحجرة ( 56٠‏ م) في مكلة . ولا قسا 
الرمن على أني طالب » وكان كثير العيال » ضم كل" أخ من اخوته ولداً من 
أولاده اليه . وضم محمد بن عبد الله » وهو ابن أخي أبي طالب » علياً الطفل 
الى أمراقة الحديدة . 

ولا صّداعْ محمد" صلى الله عليه وسلم بالدعوة الى الاسلام ( 51٠١‏ م) 
كان علي" أحد الثلائة الذين سبقوا الى الدخول في دين الله : خديجة” وعليا وأبا 
بكر عبدالله بن ألي قتحافة . 

وترز وج علي" فاطمة” بنت محمد » وازدادت صلة على محمد صلى الله 
عليه وسلم وثوقاً . وكان لعل" في ورجه أعداء الرسول وأعداء الاسلام مواقفهة 
ير 7 

ثم توفيت نخديجة” زوج الرسول وتوثي أبو طالب عمه ؛ وأمر الله رسوله 
بالهجرة من مكة الى المديئة » فكان علي" أحد الذين رتتبوا مع الرسول خخطة 
مغادرة مكة من غير أن يفطن أحد من أهلها المشركين . ولا بدأ المهاد ني 
الاسلام أبلى علي" فيه بلاء حسناً . وكثيرآ ما كان الرسول يستخلف علي في 
المدينة إذا لم يصطحبه في الغروات . 

وكان علي" يطمح الى الحلافة منذ وفاة الرسول ويعتقد أنه أحق الناس بها 
لنسبه في بي هاشم ولمصاهرته للرسول ولمواقفه في الاسلام . ولكن الاحوال 
م تمكنه من ذلك حتى قل عثمان » فرأى روساء الوفود الذين كانوا قد جاعوا 
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مطالبة عثمان بالاصلاح أن ليس في المسلمين يومذاك أليق بالحلافة من علي" . 
ولكن علي خاف أن يتولى” الحلافة في ذلك ابو العاصف .غير أن المسلمين 
حملوه على ذلك حملا" . وكان قبول الامام علي" بالخلافة ني ذلك اين 
تضحية كبيرة . 

وسمرعان” ما نت الفح عن وجوه فأخل معاوية” بن أني سفيان والي 
الشام بمناجزة على" : ودافع معاوية” عائشة” بنت أي بكر وذوج الرسول » 
وكانت تريد الخلافة لأخيها » ودفع معها طلحة والزيير » وهما تمن كانوا 
يطمعون ني الخلافة » فتشببت بين هولاء وبين الامام علي معركة الحمل في 
سنة 1 ه 05م ) ؛ قرب الكوفة » فانتصر الامام عل عل هولاء في السك 

اوبعد بضعة أشهر نصب معاوية الحرب بنفسه للامام علي" » وكانت معركة 
صفئّين » جتنوب الرقة ة في الخحانب الشرتي الشمالي" من سورية » في ذي 
الحجة من سنة 5 ( حزيران- يونيو 5801م ) . 

وتذكر اكثر المصادر ان جيش معاوية كاد ينهزم فاشار عمرو بن العاص 
- وزير معاوية واحد دأهاة العرب - على معاوية ان يرفع المصاححف على 
الرماح كما فعلات عائشة من قبل في معركة ابلحمل ) ويدحو الى نكيم كتاب 
لله قي ما شجر ببن المسلمين من االحلاف . 

احرك الامام علي أن تلك خيدعة » ولكن جنده لبن كانوا قد ستموا 
الحرب بعد قتال دام ثلاثة” اشهر » اضْطروه الى أن يقبل بوكف القتال 
وبالتحكيم . فوقف القئال . واراد كل فريق ان يختار حكما » فاختار معاوية 
عمرو بن العا صواراد الامام علي ان يحتار عبدالله بن عباس لأنه كفوء لعمرو 
0 ذلك لآ مهم كانوا بريدون رجلا ألين من إبن 
عدن ليخذري ع الور يكل عن مكن ١‏ . وبذلك وقع اختيارهم على عبدالله 
أبن قيس المعروف بأني مومى الاشعريّ وهو رجل طيب القلب » ولكن ابن 
الطقطتّى ١١‏ يصفه بانه «كان شيخاً مغفلا" 6 . 

0 الفخري ؛ المطيعة الرحانية ممصر » ص لا5" . 


0 


وي ١‏ صفر من سنة 0 اتفق ادو موسي وعمرو بن العاص على أن 
يبُحكّما القرآن 'ي الفلاف الناشب بين المسلمين وكتبا بذلك ه صحيفة » . 
وبعد ستة اشهر (رمضان 7م ه > شباط 508 م ) اجتمعا في اذرح في شري 
الشام (سورية ) ونظرا في أمر الحلاف واتفقا فيما بينهما على ان يخلعا علياً 
ومعاوية من الخلافة ويتركا الأمر شورى بين المسلمين يُولّون على أنفسهم 
من يشاءون . فقال حينئذ ابو مومى لعمرو بن العاص : تقدم فقل ذلك للناس . 
فقال له عمرو لل فك ا . فصعد ابو مومى المتبر وقال : « لقد بمثنا 
فلم نجد اجدر للم ” شَممْث هذه الامة من ان نخلم علياً ومعاوية ونجعل” الامرّ 
شورى بين المسلمين. ٠‏ دإني قد خلعتهما فاستقبلوا امركم وولوا من من شثم 6 . 

عند هذا صعد عمرو المتير وقال : وان أبا موسى قد خلع صاحبه » وانا 
اخلم من خلع و وأثبت صاحي - معاوية ‏ فانه ولي ابن عفان والمطالب بدمه 
واحق الناس عقامه » . فانكر ابو مومبى على خمرو ذلك وعداه خدعة » 
وانصرف اتباع الامام علي ناقمين على الي موسى ؛ وانصرف اهل الشام 
فرحين . وكان اول ما فعل معاوية بعد ذلك أن نادى بنفسه خليفة" . وهكذا 
انقسم العالم الاسلامي بين خليفتين : الامام علي في الشرق ( في جزيرة العرب 
والعراق وفارس ) ومعاوية في الغرب ( في الشام ومصر ) . 


كان جميع اهل الحجاز واهل العراق وفارس يعتقدون ان الحق يجانب 
الامام علي وان معاوية اخخل الأمر خدعة » ولكنهم كانوا ‏ فيما يتعلق بالسياسة 
الي يجب ان ينهجها الامام علي تجاه معاوية -- حز بين كبيرين . 

أ) حزبآ سم الحرب واكتفى بما أصيب به من القتل والبلاء فانطوى 
على كرم 0 واهل الشام » ومضى بجادل عن حقنه من الناحية الدينيسة 
والشرعية” . هولاء هم سكان المدن ني الاغلب والذين اصبحوا فيما بعد 9 الشيعة». 

ب ) حزباً لم يشأ أن ينام على ضمم ولم ير في خدعة عرو لاني موسى مبرراً 
لأن يقبل الامام علي" بما حدث » فخاطب الامام علياً بكثير من ابحرأة 
والتصدّب وقال له : إما ان يكون معاوية احق" ل فاخلع نفسّك 


كما 


منها واترك له الامر كله » وإما ان تكون أنت صاحب الحق وهو المغتصية 
الظال" فسر بنا اليه نقاتِله لتعيد” الحق” إلى نصابه . هؤلاء هم سكان البادية في 
الاغلب » وهم الذين و خرجوا » فيما بعد من جيش الأمام علي فسماهم 
اعداوهم والحوارج ». 

ولما لم يستطع الامام علي ان يأخذ برأي الحوارج » لأن الشيعة يومذاك لم 
بكونوا يرون القتال ٠‏ بعد ان قنئل في صفين من كل بيت في الكوفة قتيل او 
اثنان أو اكثر 6 » عداه الخوارج دكافراً » وجعلوه هو ومعاوية ‏ فيما 
يتعلق بالخلافة ‏ في مازلة واحدة » ثم اخذوا حار بونه . 

ولم بنجح الحوارج ني قتال معاوية ولا في قتال الامام علي" فتآمروا على 
قتل الاشخاص الذين كانوا في رأيهم سبباً في نشوب النزاع بين المسلمين : 
علية ومعاوية وعمرو بن العاص . ولكن معاوية وعمراً نَجوًا : وسقط علي" 
شهيداً في ١١/‏ رمضان من سنة 4٠‏ ه (4؟ كانون الثاني يناير 54١‏ م) . 

مرج البلاغة 

نبج البلاغة هو الكتاب الذي جمع فيه الشريف الرضي (ت 1405 ه 
6 ع) خخسطب الامام علي" . ولا ريب في أن معظم هذه الخطب للامام 
علي . ولكن يبدو أنه قد تسرب الى عدد من الخطب جمل ليست للأمام علي" ؛ 
كما أن في بج البلاغة عدداً من الخطب الطوال يظهر عليها الصنع ويتخلّلها 
آراء اسكندرانية لم يكن العرب قد عرفوها بعد” في أيام الأمام علي" . 

على أن نبج البلاغة يصور مخطبه السياسية الثابتة حال العصر الذي شهده 
الامام علي من الناحية الاجتماعية ومن الناحية السياسية خخاصة » ويلقي على 
نشأة الحوارج وأثرهم في الخركات السياسية والديئية التالية نور وضاحاً . 
وني لبج البلاغة أيضاً حكم صائبة متفرقة في الخطب كلها لا يجمع بينها 
نظام" ظاهر . 

أغراض نبج البلاغة 

إذا نحن اغفلنا آراء مهج البلاغة المتعلّقة بالطبيعيئّات والالحيات مما يظهر 


/اثرا 


عليه آثار المذهب الاسكندراني وآثار الاعتزال » وجدنا أن ما فيه من آراءر في 
السياسة والاجتماع وفي الاخلاق يمكن أن تكون ممثلة” ا لقيه الامام علي من 
أهل عصره . فاذا نحن نجاوزنا عن رأيه في المرأة لم نيحد في آرائه في السياسة وفي 
العامة ما يخالئ ما كان يشكو منه المصلحون في كل عصر ومصر . 

ويَحْسن” أن نلاحظ أنه لم يكن بالامكان أن يكون للأمام علي" نظام 
فلسفي يمجمع آرائه ولا أن نرى عنده آراء” ميتكرة ممتلفة عما جاء به الاسلام . 
ان الامام علياً كان يعتقد أن الاسلام هو النظام الأمثل للبشر » فما كان من 
المعقول أن يتصددى لإيحاد نظام ما مهما كانت الدوافع . 

السياسة والحرب 

كان الامام علي" بطلا" شجاعاً مظفر؟ في جميع المعارك الي قادها أو 
خاضها قبل خلافته . أما في خلافته فقد فارقه الحظ في الحرب . وكذلك لم 
يكن الامام” علي موفقاً في السياسة . ان السياسة امر دنيوي مي على الدهاء 
والمكر ابعيداً عن المروءه والصدق . وكان من سوء حظ الامام علي أن كان 
خصومه » وخصوصاً معاوية” وعمرو بن العاص » رجالا" دنيويين لا يبالون 
أمراً ولا نهنيآً من أوامر الدين ونواهيه . ولقد كان الامام علي يعرف ذلك 
من نفسه ومن خصومه ويعد ذلك سببآً لقلة نجانحه في السياسة والحكم . 

أما في الحرب خاصة فقد ترك لنا الامام علي" عدداً من الآراء الصائية منها : 

(أ) الاستعداد للحرب يحعل الامة مهيبة يخافها اعداوها » بينما قعوداها 

عن الحهاد ينجرىء اعداءها عليها . 

(ب) كل امة تغزى في ديارها تغلب على امرها وتخْرب بلاداها ١لا‏ 
ريب في ان وصول العدو الى ارض امة دليل” عل ضعف تلك الامة ) . 

(ج) ان نجاح القائد في الحروب يعتمد الى حد بعيد على طاعة جنده له 
وتقيذهم بأوامره . 

الأخلاق 

الاخلاق في مبج البلاغة من حيّز المجتمع لا من -حيز العقل » لأنها مبنيئة 


هذا 


على ما عده الدين حسناً ولو كان غريباً في نظر الناس . والاخلاق في نبج 
البلاغة هي الاخلاق الاسلامية : وغاية الاخلاق الفوز ني الآخرة : 
«إنه ليس بشيء شر من الشر إلا عقابّه » وليس بشيء شير من الخير 
إلا ثوابه . وكل” شي ء من الدنيا مسماعته أعظم” من عيانه , وكل شىء 
من الآخرة عيانه أعظم من سماعه ... واعنّلموا ان ما تقّتص من الدانيا 
وزاد في الأخحرة خير” مما نقص" من الآخرة وزاد” ُ الدنيا ... 
وني نبج البلاغة طب تنطوي على آراء تجعل الاخلاق تابعة للأرض الي 
ينشأ فيها الفرد . ولكن هله الآراء مخالفة لاتجاه الامام علي وعخالفة" للاسلام 
أيفاً ؛ وهي - فيما نعتقد ‏ من الآراء الي تسربت الى نبج البلاغة وليست منه. 
والخانب النظري ( اللحدلي ) من الاخلاق مفقود في نبج البلاغة » أما 
جانب السلوك الانساني » من الناحية العملية » فبارز جدا . وسبب ذلك أن 
نظر الامام علي الى الاخلاق قد تلون باختباره المرير في حياته السياسية » فغلب 
عليه الاعتقاد بفساد الناس : 
وإن” الوفاء” توأم الصدق » ولا أعللم" د أوقى مله . ولا يعر 
ل د ل ب و سا 
الغدر كيساً '١١‏ وتسبهم أهل الجهل فيه إلى حسن الخيلة . قاتلهم 
الله » قد يترى الول القللب ") وله" الحيلة وداونه” مانم من أمرٍ 
ار وتهئيه فيتدعلها ري العين بعد القندارة عليهاء ويتتهز فرْصتها 
من لا حريجة” "١‏ له من الدين » . 
المرأة 
نبج البلاغة شديد الحملة على المرأة » وسبب ذلك واضح : ان عائشة. 
ام المومنين وزوج رسول الله قد لقت له مشاك ل كثاراً . وتراجع عداوة 
)١(‏ عقلا (0) المقتهر المختير للامور . 
(©) التوثي » يمي بذاك من لا عم أذنب أو م يلنب . 
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2ه عاده 


عائشة” وعلي إلى ايام الرسول ني حديث الإفك كما يمون - فليرجع 
الى ذلك في موضعه . 

وكذلك اعتقد علي ان عائشة صرفته عن حقه في الحلافة . لما مرض 
الرسول مَرّض” الموت حملت عائشة امر الرسول الى اببها الي بكر بأن يصلي 
بالناس مكان الرسول . ومع ان هذا لا يدل على ان الرسول اوصى باللحلافة 
لأي بكر ابدا» اذ ان استخلاف الي بكر كان عملا سياسياً قام به عمر بن 
امطاب » فإن الحاشميين قالوا يومذاك » فيما يروى : ان الأمر بالصلاة 
بالناس كان للامام علي فَصرفته عائشة من عند ها الى ابيها الي بكر . 

ولم تبرز عائشة في ايام ابني بكر وتمر على مسرح السياسة . ولكن لا توك 
ل اي ا نولي مكاته 


ا الل فى 


اخاها محمد بن> الي بكر » ولذلك يتروى الماكانت تقو : اقتلوا نعثلا )١١‏ 
فقدكفر . ثم قنتل عثمان وكان من الذين اشتركوا في مقتله محمد بن ابي بكر 
اخو عائشة . 


ولما اتشخب على خليفة” وقفت عائشة في صف الذين كانوا يطالبون علياً 
بد اغتمات جره وبالاتقاض عن اإلين كارا عتمت أقره قال . . ولا ريب ي 
أن عائشة ئشة هي الي اثارت على الامام علي خزرب لخم وافيات ذلك اد 
السياسية إفساداً كاملا . من أجل ذلك عظمّت في مبج البلاغة. نقلمةا 
الامام علي" عل قائقة خاصّة” وعلى المرأة عامة . 

اراد الامام” علي" أن يرى « نقص” قدر المرأة » مما جاء ني القرآن الكريم 
في مواضع متفرقة : 

في سورة النساء (4 : 4") : (الر جال” قوامون على النساء بما ففال 
الله بعضهم على بعض وبا أنفقوا من اموالهم ؛ فالصالحاتٍ قانتات -حافظات" 
للغيب بما حفظ الله . واللاثي نخافون تُشوزهن ' فعظوهن ا 
الضاجع واضربوهن : فان أطتعْتكلم" فلا تبلغوا عليهن سبيلا ... 


. صيقة تقير لعيان‎ )١( 


حل 


و )٠‏ : يتوصيكام 
الله في اولادكم للذكر مثل” حظ الانشيين ... 

وني سورة البقرة عند الكلام على الشهادة (1: 186) 0... واستشهدوا 
شتهيدين من رجالكم » فان لم يكونا رجلين فرجل” وامرأتان 0 
من الشتهداء » أن" تتضل” إحداهما فتذ كر إحداهما الاخرى.. 

وكذلك في سورة البقرة 7١‏ ل 

هذه ه الاسباب كلها جعلت الامام علي يحمل على النساء كلهن حملة شديدة 
ويتهمها.” جميعتهان” ومن يتبعهن معهن . . وقد خطب الامام علي بعد 
بعد معركة ابكمل فوصف النساء بأمبن نواقص” الإيمان » نواقص اللحنظوظ » 
نواقص الحقوق . 

ومن اقوال الامام المأثورة : المرأة شر » وشر منها الها لا بد منها . 

ومع أن عليناً يرى ان ذلك عام في النساء فانه يرى ايضاً ان نقمة عائشة 
كانت عليه خاصة واتمالم تكن لتعامل رجلا غيره بما عاملته به : 

وواما فلانة” ( يعي عائشة ) فأدركها رأي النساءر وضغن” غلا في 
صدرها كمرجلٍ القبئن 23 . ولو داعريّت لتنالة من غيري ما أت 


لكل سك الى 


إل لم تفتسل' » 
على انه يرى ايضاً ان عائشة قاتلته لان قوماً حملوها على ذلك : 
« فخرجوا يرون حرمة رسول الله صلى الله عليه وسلم كما تشُجر الامة 
عند شراتها متوججهين بها الى البصرة ؛ . 
ولكن لا رأى الامام علي التفافة أهل البصرة حول عائشة رضي الله 
عنها ذمهم لانهم كانوا هم تابعين لها ) فقال : 
كنتسم' جثد 2 جشد المرأة وأتباع البتهيمة «؟) ريغا (») فأجبتم' وعقر 2 
)١(‏ مرجل ألقين : كير الحداد . 
() البهيمة هنا الحمل » وذاك ان عائفة كانت تركب في تلك المعركة جملا » ولذل عرفت 
تك المرب بحرب الحمل . (؟) صوت. (4؛) قتل . 
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فهريم . أخلاقكم رقاق” وعهد كم شقاق وديتكم نفاق » وماوكم 
زعاق 2٠7‏ ؟ وأنكن بلاد الله تربة : أقرَبُها من الماء وأبعدها من 
السماء. © ونا تسنة” أعفان الثر : ١‏ 

نرى مما تقدم أن الامام علي قد ظلم المرأة وحمل عليها حملة شديدة » 
ولكننا في الوقت نفسه نرى سبب ذلك واضحا بِيناً. ولكن العجيب انه ل 
ير فيها خيراً البئة » ولا ذكرها بحسنة ولا أشار اليها معروف . وعلى هذا 
تحمل آراء نبج البلاغة في المرأة على أنهاه رأي سياسي شخصي » للامام 
علي : لا ورأي اجتماعي عام" » تُببى عليه الاحكام الي تعرف يها الممزلة 
الحقيقية للمرأة في المجتمع وفي تاريخ الفكر الانساني . 

المختار من خطبه 

الجهاد : اغار سفيان بن عواف الازدي الغامدي على مدينة الأنبار زمان” 
علي بن اني طالب رضي الله تعالى عنه » وعلى الانبار يومذاك اشرس بن حسان (ه) 
البكري . وقد استطاع سفيان ان يقتل اشرس” وان يرد خيل علي بن ابي طالب 
عن المسلّحة (المكان الذي يرابط فيه لهند عند مركز حررني ) . حيتئد 
خحطب علي خطبته التالية : 

اما 05 فان الجهاد باب من ايواب الحنة فتسحه الله” لخاصة أوليائه . 
وهو لباس التقوى ودرع الله الحصينة وجئئته الوثيقة . فمن تركه رغبة” عنه 
ألبسه الله ثوب الذل وشمله البلاء'"ا» ودايّث بالصغار والقماء "ا » 
وضرب على قلبه بالأسداد ©؛ ع وأديل” الحق” منه لتضييع الجهاد , وسيم 
مسف ومدم النصف " . 
| إن و ريا 

. الحنة « بغم الحم » : الوقاية » الستر . شمله البلاء : عمته المصائب‎ )١( 

(م) ديث : ذلل . الصغار والقباء : الذل و اقتضال . المقصود : الذلة والاحتقار 

5 الاسداد حع سد . ضرب عل قليه بالاسداد : جعل بيئه وبين الحق سعاراً . 

0( اديل الحق منه : أخد منه الحق ء ظلم . النصف ( بفتح الئون والصاد » وتكون ايضاً 
بسكون الصاد مع فتح النون أو كسرها ) : الانصاف . المسف : الذل 
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ألا وإني قد دعوتكم الى قتال هولاء القوم '"' ليلا ونباراً » وسرآ 
واعلاناً » وقلت لكم : «اغروهم قبل ان يغزوكم » ام ما غررِي 
قوم" في عقر دارهم إلا دلوا ٠‏ فتواكلم وتخاذلم حى شتت الغارات 
عليكم وملكيّت عليكم الاوطان. وهذا أخو غامد وقد وروسن: 
خيله الانبار : وقد قتل حسان بن" حسانن البكري , وأزال 1 
عن مسالحها"". ولقد بلغي أن الرجل” مهم كان يدخل” على المرأة 
المسلمة والأخرى المعاهدة فياتزع حجلها وقلبها وقلائد”ما ورعاثتها 


الى سم 


ما تمتع 003 إلا بالاستر جاع والاسترحام :4 م انصرفوا وافرين ٠*١‏ 
ما نال رجلاة منهم كم" ولا أريق” لهم دم". فلو ان امرَأ” مسلما 
مات من بعد هذا أسفاً ما كان به ملوماً » » بل كان به عئدي جديراً . 


م هلل ير 


فيا عجباً » والله ا يسّميت القلب ويتجتلُب الهي” اجتماع هولاء القوم ") 
على باطلهم وتفر كم عن حقكم . فقبحا لكم وترحا حين صرتم اغرنها 


و و 2ه 


يرمى 4 : يسغار عليكم ولا تغيرون » وتغازونة ولا تخزون » ويعصى 

الله وتترضؤن . فإذا أمرتكم بالسير اليهم في الصيف قم هذه حمارة 

القيظ أمهلنا حى يسبت عنا احبر . وإذا أمرتكم بالسير اليهم في الشتاء 

قلم هذه صبارة القر» أمهلنا حى سدح عنا البره” . كل هذا فراراً 
من الجر والق١‏ 10 لتم والله » من السيف أفر . 


(1) أهل الشام . 

(؟) أخو غامد : سفيان بن عوف أرسله معاوية لشن الغارات على أطراف العراق . 

(5) المسلحة : المكان الحصين الذي يوضم فيه الحند للدفاع . 

(4) الحجل : الخلخال ( يكون في الرجل ) . القلب : السوار ( يكون في اليد ) . القلادة : 
العقد في العنق . الرعاث : الأقراط ( تكون ني الأذن ) . الاستر جاع : قولهم : إنا لله وإنا إليه 
راجعون. الاستر ححام: طلب الرحمة» قوطهم: رحمه الله - أي كانوا يتأسفون بأفواههم ولا يدافمرن 
بأنفسهم . (ه) وافرين : سالمين. (3) كلم : جرح. )١(‏ اهل الشام : اتباع معاوية . 

(0) الترح : الحزن . الغرص : الحدف » أي تصييكم المصائب . 

(1) حمارة القيظ : أشده . يسبخ : مخن. صبارة القر : أشده .. 

. القر : العرد . الأصل في القر ان تكون مضمومة » ولكلها فتحت هنا اتباعاً الفظة لخر‎ )٠١( 


5 تاريخ الفكر العربي ط ؟ ١١5(‏ 


يا أشباه” الرجال ولا رجال” . حلوم” الأطفال » وعقول ربّات الحجال ١7‏ 
لود دث أني م أركم و أعرفكم . معرفة" » واللهم ١‏ رت ندم » 
وأعقبت سداما " . قائلكم الله » لقد مادم قلي قيحاً وشحنم صدري 
غيظاً » وجترعتموني تغب التهمام أنفاسا " . وأفسدتم علي رأبي بالعصيان 
واللدذلان » حتى قالت قُريش' : إن" ابن ابي طالب رجل” شتجاع » ولكن 
لا علم” له بالحرب . لله أبوهم ! وهل أحد” منهم اشد لها مراسآ؛ء 
واقدم فيها مقاماً مني ؟ لقد نهتضت فيها وما بَلَعْت العشرين » وها أنا 
قد ذرّفت على الستين *2 ؛ ولكن لا رأي من لا يطاع . 

من خطبة له عليه السلام » بعد حرب الحمل » في ذم النساء : 

معاشر الناس » إن" النساء” نواقصٌ الإيمان نواقص الحظوظ نواقص 
العقول . 

نأما نقصان إابن فقعودهن عن الصلاة والصيام في ايام حيضهن . 
واما ثقصان” عقولهن” فشهادة امرأتين كشهادة الرجل الواحد. واما 
نقصان” حظوظهن قمواريثهن على الأنصاف من مواريث الرجال . 

فاتقوا شرار النساء » وكونوا من تميارهن على حذر » ولا تطيعوهن 
في المعروف حتى لا يطلمَعن في المتكر . 

كان الخوارج يتناد ون للاجتماع بقوهم : ولا كام إلا الله و. 
وكانوا “يقصدون بهذا النداء ان يضعفوا مركز الامام علي إذ يعنون ان لاسلطة 
للامام علي عليهم لآن السلطة الحقيقية هي اله . ففي يوم من الايام سمع الامام 
علي" الموارج يحكامون (يقولون : لا حكم الا الله) فقال : 

كلمة” حق يراد بها الباطل ! نعم » انه لا تكلم الا" لله. ولكن' هولاء 
يقولون : لاإمرة الالله . وانه لايد للناس من أهير بر أو فاجر » يعمل في 


)١(‏ -حلوم : عقول . ريات الحيال : النساء 


(؟) السدم : الأسف . (6) سقيتموني الهم شيئاً بعد شي؛ . 
69 المراس : المعائاة » والسمرين . 9 ؤزأدت سي على ستين سنة . 
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إمرته المومن ويستمتع فيها الكافر » فلم فيها الأجل وسجلمم به 
الفيء : وسقائل به العدو 2 وتأمن به السبل » ويوخيل به الضعيف من 
القوي حبى يستريح بر ويستراح من فاجر . 
الحركة الفكرية في عصر الخلفاء الراشدين 
اشتهر الصحابة بتفسير القرآن ورواية الحديث وبالفقه كأبي بكر وعمر 
وطلحة والزبير وعبدالله بن مر وعبد الرحمن بن عوف وأبي الدرداء وعبدالله 
ابن مسعود وعائشة وألي هريرة وأنّس بن مالك : اشتهر أبو بكر خاصة بعلم 
الانساب » وعمر بآداب السغارة ( فقد كان يسفر بين القبائل للصلح ) 
ومعاذ بن جبل بالقضاء . وسمي عبد الله بن عباس ترجمان” القرآن . 
أما الشعراء والخطياء فكانوا كثيرين . وكذلك كان 'حفّاظ اللغة والعارفين 
بلهجات القبائل » فان عثمان بن عفان أمر زيد بن ثابت وعبد الله بن الزيير 
وسعيد بن العاص وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام بجمع القرآن ( راجع فوق 
ص ١1"‏ » 1*4 ) وقال لحم : واذا اختلفم أنم وزيد في شيء من القرآن 
فاكتيوه بلغة قريش فانما أتزل بلسائهم » ( الفهرست /ا" ) . 
وكان لاني بن كعب لات 1١‏ ه- 47 م) كتاب في فضائل القرآن 
(الفهرست هه ) » ولأبي حمزة ثابت بن دينار الشمالي المعاصر للامام علي 
كتاب في تفسير القرآن (الفهرست .)6٠‏ 
للتوسع والمراجعة 
مبج البلاغة بشرح الشبخ محمد عبده ( حقلقه وزاد فيه محمد محبي 
الدين عبد الحميد ) » القاهرة ( المطبعة التجارية ) بلا تاريخ ؛ 
|أشرفت على تمحقيقه, وطبعه عبد العزيز سد الاهل » بوروت (دار 
الاندلس ) 1957 م ؛ الخ , 
شرح ميج البلاغة لابن أبي الحديد » طهران 1١90١‏ هء القاهرة 
( البانبي ) 99ماه2 بيروت 54و9ا. 
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مستدرك عبج البلاغة ... ويليه كتاب مدارك عبج البلاغة ودفم 
الشبهات عنه » تأليف اهادي كاشف الغطاء » بيروت ( مكتبة 


الاندلس 
ديوان أمير المومنين علي بن أي طالب ( محسن الامين ) . دمشق 
1١1541‏ 5 


غرر الحكم ودرر الكلم... من كلام ... الامام علي بن أبني طالب. 
جمعه عبد الواحد بن محمد الأمدي , صيداء » ١*4‏ ه-١:*"1917م»‏ 

ترجمة على بن أبني طالب بقلم أحمد زكي صفوت » القاهرة ( مطبعة 
العلوم ) ؟”91١‏ م . 

مبج البلاغة » تأليف عمر فروخ » بيرت 181/7 هك 1908 م . 

علي بن أبي طالب : شعره وحكمه » تأليف أحمد تيمور » القاهرة 
67 م. 

- على والفلسفة » تألين محمد جواد مغنية » بيروت بلا تاريخ . 

دراسات في نبج البلاغة » تأليئْ محمد المهدي شمس الدين » النجف 
( مكتبة الامين ) ١985‏ م. 

فضائل الامام علي لمحمد جواد مغنية » ببروت ( دار مكتبة الحياة 


ككؤام. 
عبقرية الامام 3 لعباس محمود العقاد , مصر ( دار المعارف ) 
51 م, 


الدُوله الأمويّة 


' بعد معركة صفين استبد معاوية بالشام (سورية) وبويع له بالحلافة 
فوطد الملك في بيته . ولا توفي معاوية ( "١‏ هع "8٠‏ م) خلفه ابنه يزيد 
فوقعت في أيامه مأساة كربلاء 1ه (١1١-١١541-1م).‏ ولما مات 
يزيد ( 54 هع 588 م ) خلفه ابنه معاوية » وكان ضعيفاً عليلا فتنازل عن 
الحلافة فتنازع عليها جماعة من بي أمية وعبد الله بن الزبير » ثم فاز ببا 
مروان بن الحكم (54 ه- 584 م). وخلف مروان ابثه عبد الملك في 
العام التالي وبقي في الحلافة واحدة وعشرين سنة لَص الحكمٌ بي اثنائها لبي 
أمية واتّسعت الفتوح في المشرق بإدارة والي العراق الحجاج بن يو سف 
الثقف (ات هو هع 14١لام‏ ) وفي المغرب » في إفريقية والاندلس » بقيادة 
مومى بن نصير وطارق بن زياد. : 

وني أيام الوليد بن عبد الملك اتنسع العمران في الشام واستبحرت الحضارة . 
ولكن بعد أن كانت الحركات الدينية والاحزاب السياسية قد اخحذت مهدد 
حياة الدولة الاموية . فإلى جانب اللحوارج والمرجثة كانت الدعوة العلوية 
ترسخ قواعدها في الولايات الشرقية » في خراسان وما حوها. 

وكان عمر بن عبدالعزيز الذي تولى” الحلافة نحو سنتين ونصف سنة ثم 
توفي في سنة 1١١‏ ه ( ١٠7/م‏ ) نقيآ عادلا” مثل الفكرة الاسلامية في الحكم 
أحسن تمثيل حبى "عد في الحلفاء الراشدين ؛ ولكنه كان وبالاة على "ملك بي 
أمية . ثم لم ير الامويون خليفة حازماً بعد عشام بن عبد الملك الذي تولى” الخلافة 
عشرين سنة الا بضعة اشهر من سنة ٠١8‏ الى ه1١ه‏ (14الا "4لا م). 

وتصاولت الحركات السياسية والدينية والفكرية في العصر الاموي . وكلها 
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نابعة من النزاع على الكلافة » حى سقطت الدولة الآموية سنة :١1م‏ 
(٠هلام).‏ 


صورة الحياة في العصر الآمري 

في العصر الاموي انقلبت الخلافة ملكا ورائيآً ونشأ منصب ولاية العهد 
ومنصب الوزارة » كما نشأ عدد من الدواوين (الادارات الحكومية ) 
كديوان الرسائل » وهو يشبه رثاسة الوزارة في أيامنا » وديوان اللحند وديوان 
الحراج . 

وكانت الدواوين (سجلاات الحكومة ) تكتب » مند الخاهلية » بالفارسية 
في العراق وبالرومية في الشام وبالقبطية في مصر » فتقلها عبدالملك كلّها الى 
العربية فأصبحت اللغة العربية لغة الدين والدولة والامبراطورية . وكذلك سلك” 
عبد الملك عملة عربية اسلامية » وكان العرب يتعاملون » مئذ الخاهلية أيضاً ؛ 
بالدنانير والدراهم البيزنطية والفارسية . 

وني العصر الاموي كر الموالي ( المسلمون من غير العرب ) » ولكن لم 
يكن لهم حظ في الحكم ولا نصيب في الحياة الاجتماعية والادبية لأن سياسة 
الدولة الاموية كانت قومية عنيفة مما أثار حفيظة الموالي . وقد كان من أثر ذلك 
نشأة الحركة الشعو بية الي بدأت بالقول بأن غير العرب كانوا قبل الاسلام 
أفضل” من العرب حضارة". ثم بدا الموالي يكرهون العرب» ثم أخذوا يضمون 
جهودهم الى جهود الناقمين على الحكم الاموي . وتبدى ذلك أعظم ما تبددى 
في انضمام الموالي الى الحركة العلوية الي أزالت الحكم الاموي وجاءت بالدولة 
العباسية . 

وضعفت العصبية العربية أيضاً بنشوء طبقة المولّدين الني كانت تاج زواج 
العرب بالفارسيات والروميات والتركيات وسواهن . 1 

أما الحياة الدينية فقد رأينا منها طرفاً يتعلّق بالفرق النصرانية الي كانت 
كثيرة في الشام والعراق » والى حد ما في مصر . 
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وانغمس الامويون وأنصارهم ني شيء من الثرف باتساع العمران ونئأت 
مجالس الغناء واللحمر . ثم توسع الامويون وتأنقوا في المطاعم والملابس وني 
أئاث المنازل » كما كيرت رحلات الصيد وحلبات السباق . ولكن يبدو أن 
هذا العرف لم يعم" جميع الطبقات . 


الحركة الآدبية والحركة الفكرية 

كانت اللخركة الادبية والخركة الفكرية ناشطتين في العصر الاموي!١'.‏ أما 
الاشعار والحطب فقد وصل الينا منها شيء كثير . ويبدو أن التأليف لم يكن 
أقل نشاطاً » وائما لم يصل الينا مما ألتفن في العضر الامو تيء . جاء في 
الاغاني (4 : 10 ) أن عبد الحكيم بن مرو بن عبدالله بن صفوان ابلسُسّحي , 
وكان معاصراً للاحوص 19> الام 3 انْحَذ بيت فجعل فيه شطر نجات 
ونردات وقرقات '"! ودفاتر فيها من كل" علم » وجعل في اللحدار اوتادا ؛ 
فمن جاء علق ثيابه على وتد منها ثم جر دفتراً فقرأه » أو بعض ما يلعب به 
فلعب به مع بعضهم . 

لعل أقدم من ألف ني العصر الاموي صحار بن العباس العبدي الذي أدرله 
معاوبة وألّف له كتاب الامثال (الفهرست 9# ) . 

ومن المولفين المتقدمين زياد بن أبيه زات "اه ه- 1088هم ) أن كتابا 
في المثالب ( الفهرست 1١‏ ) » أي معائب العرب . 

ومنهم علاقة بن كريم الكلابي » وقد عاصر يزيد بن معاوية » وله كتاب 
الامثفال. 

ومن مشاهير المولفين المتقدمين عنّبيد بن شرية المتوفّى في البصرة نحو 

. » داجع ملاحظة تتعلق يخالد بن يزيد في فصل « النقل و النقلة‎ )١( 

(1) القرق ( بفتح أو بفتح فكسر ) أو السدر ( بشم ففتح ) لعبة تلمب على رقعة فيها مربم صغير 
في الوسط ثم مريع كبير يملا الرقمة . ثم هناك خطوط قصل بين زوايا المربمين ثم بين التقاط الي قتصف 
الأضلاع » بعدئذ رمم خطان متوازيان من كل جالب يصلان بسين اللطين الذين يصلان بين زاويني 
لمر بعين . ويلعب عل هذه الرقعة بحصيات ( -حجارة صغيرة ) . 
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سنة لاكاه (585م). روى عبيد بن شرية عن علاقة بن كريم »؛ وله 'كتاب 
الملوك وأخبار الماضين (الفهرست 1١”‏ ). 


واشتهر أبو الاسود الدّؤّلي” المتوفتى في البصرة سئة 5ه (548م) 
بأنه أول من أنّف في النحو . وقد جعل أبو الاسود الكلمة ثلاثة انواع : اسمآ 
وفعلا وحرفاً ثما يدل على شيء من العلم بالنحو اليوناني كان قد تسرب الى 
العرب » ومن طريق السريان في الاغلب » منذ ذلك الزمن المتقد م . 

وكان بن قيس املالي المتوقى في أيام الحجّاج من أتباع الامام علي 
وقد أن كتاباً في الفقه هو أول كتاب ظهر للشيعة ( الفهرست 57:17 "١٠8‏ ). 

ومن أشهر المحدثين والفقهاء ورواة الادب ني العصر الاموي عروة بن 
الزّبير (ت 4# مك ؟1لام) وهو شقيق عبدالله بن الزيير ابوهما الربير 
ابن العوام » وأمهما أسماء بنت ألي بكر . وقد ألف عروة كتباً في الفقه قبل 
سنة ااه (587م). 


ل يكييا 


الى ذلك الحين كانت الكتابة العربية عرية من الإعجام والحركات » 
فكلمة «فرح » كانت تقرأ بالقريئة : فرج » فرح » فرخ » قرح » قزح » 
الخ » مع ما يمكن أن يلحق كل كلمة من الدركات الي تجحعل منها اسماً مرفوعاً 
أو مجروراً أو تجعل منها فعلا” مهملا" أو مضعفاً ( مشداداً ) مبنياً للمعلوم أو 
للمجهول . ولقد حرص الحجاج (ت هؤوه- 14لا م) على أن تكون 
الحروف العربية معجمة ومحركة حب بضبط قراءة القرآن الكريم ؛ فالى أيامه 
بجع تاريخ الاعجام والحركات . 

ومن مولفي العصر الأموي عكرمة ات ٠١5‏ م- *١لام‏ ) » له تفسير 
للقرآن رواية" عن ابن عباس ( الفهرست ١ه‏ ء #ه ) ؛ والحسن البصري وله 
أيضاً كتاب تفسير القرآن ( الفهرست7 ) » ومكحول الشامي ١ت 1١5‏ هع 
كدام)ء وله كتاب السئن في الفقه » وكتاب المسائل في الفقه ( الفهرست 
4م" ؛ وعبدالله بن عامر اليتحصبي (ت8١1ه-‏ 45/ام)» وله كتاب 


و" 


مقطوع القرآن وموصوله » وكتاب اختلاف مصاحف الشام والححجاز والعراق 
(الفهرست "4 ؛ 55 »؛ 5هغ 8ه). 

وكان الخليفة عمر بن عبد العزيز(ت 1٠١١‏ ه: 7٠١‏ م) قد أشار على 
محمد بن شهاب الزّهري (ت ١14‏ ه- 47/م ) بأن مجمع حديث رسول 
الله . ولا ندري اذا كان الزهري قد فعل ذلك . 

وجاء في الفهرست ( ص 6" ) أن الخليفة الوليد بن يزيد (ت 175 م- 
14م ) جمع أشعار العرب وأخبارها وأنسابها ولغاتها . 

ومن أعقاب المولفين ني العصر الاموي المغيرة بن مقسم الضبي (ت 
5" هت ماهلا م ) » وله كتاب الفرائض ( الفهرست )7١65‏ . 


أما أعظم المظاهر الفكرية في العصر الاموي فكان نشأة علم الكلام . 
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قال ابن خلدون (المقدمة ١1م‏ وما بعدها ) : 

وعلم الكلام علم يتضمن الحمجاج (١‏ ابحدال ) عن العقائد الايعانية 
بالأدلة العقلية ؛ والره على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب 
السلّف وأهل السئة . . ومير هذه العقائد هو التوسحيد ٠‏ . 

وبشرج ابن خلدون التوحيد فيقول : دان الحوادث في علم الكاثنات 
سواء * أكانت من الشوات أو من الافعال البشرية بة أو الخيوانية . لا بد 
ها من أسباب متقلامة عليها بها تفتم في مسقن العادة وعنها بم كتنبا 
(أي تعوّدنا أن نراها نحدث بهذه الاسباب الظاهرة وعلى هذا التمّط ) . 
وكل واحدر من هذه الاسياب .حادث أبن قلا بلك "له من أسباب أخري . 
نم لا ترال كلك الاسباب مرتقية ( مبتعدة واحداً يعد واحد) حى تنتهي 
إلى مسبب الاسباب وموجدها وخالقها » لا إِلَهَ إلا" هو ». 

ويتابع ابن خلدون الكلام ويقول إن الاسباب تتشعّب وتتضاعف في 
ارتقائها » ولا سيما اذا كانت متعلقة بأفعال الثاس واللحيوان » فإن” من جملة 
أسباب هذه الافعال الانسائية والحيوانية في الشاهد ( في ما نعرفه من اختبارا ) 
القتصود ( المقاصد ) والإرادات . والقصود والارادات أمور نفساتية ناشئة 
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في الغالب عن تصورات سابقة يتلو بعضها بعضاً. وتلك التصوّرات هي 
أسباب قَصّد الفعل » وقد تكون أسباب تلك التصوّرات تصوّرات أخرى . 
وكل” ما يقع في النفس من التصوّرات مجهول” سببله » اذ لا يطلع أحد” على 
مبادىء الامور النفسانية ولا على ترتيبها » إنها هي أشياء' يلقيها الله في الفكر 
يتبع بعضها بعضاً . والانسان عاجز عن معرفة مبادئها وغاياتها » وانما حيط 
علما في الغالب بالاسباب الي هي طبيعة ظاهرة وتقع في مداركها على نظام 
وترتيب » لأن الطبيعة محصورة للنفس ونحت طورها . وأما التصوّرات فنطاقها 
أوسع من النفس لأنما للعقل الذي هو فوق طور النفس » قلا تكاد النفس 
تدرك الكثير منها فضلا” عن الاحاطة ... 

« وحقيقة التأثير وكيفينته مجهولة :“وما أوتيمم من العلم إلا قليلة”1"" 
فلذلك أمرنا بقتطع النظر عنها (عن الاسباب ) وإلغائها جملة والتوجّم الى 
مسبسب الاسباب كلها وفاعلها وموجدها ترسخ صبغة التوحيد في النفس » 
على ما علمنا الشارع الذي هو أعرف بمصالح ديننا وطرق سعادتنا لاطلاعه 
على ما وراء الس" ... فلذلك تهانا الشارع عن النظر في الاسباب وأمرنا 
بالتوحيد المطلق :”قل هو الله" أحد” » الله" الصمد ؛ لم يلد" وم يمولد' ولم 
يكن" له كفوا كين 7 

اسم علم الكلام 

مكن أن تراجم تسمية” علم للكلام الى أحد أوجه التعليل التالية : 

أان هذا الفن” اتخذ اسمه من الكلام الانساني » لأن علماء هذا الفن 
كانوا يتجادلون على أساس من المتطق » ويستعملون الأقيسة والأدلّة في 
جدالهم . وكل ذلك راجع الى الكلام الانساني . 

ب - اتخذ هذا الفن اسمه من الموضوعات الي عابهها . إن" أبرز قضايا 


.)86 : ١ال(ءارسإلا سورة‎ )١( 
. ١١١ سورة الإخلاص ورقمها في الصحف‎ )0( 


يكل 


علم الكلام وأهمّها وأشدها تعقيدا كان قضية خلق القرآن ( قدمه أو خلقه ) . 
وقد دار يلاف حول" القرآن الكربم في السؤال التاللي : أكلام الله هو أم لا ؟ 
من أجل ذلك "عرف هذا الفن كله باسم «علم الكلام » . 

نج وزعم بعضهم أن « الكلام » في الاغة العربية يقابل « لوغوس »؛ في 
اليونانية و و مدنا » في السريانية » بمعنى الكلمة ؛ وأن «علم الكلام » في 
العربية نقل (ترجمة ) للتعبير اليوناني أو السرياني الذي يتعلق بقضايا في 
النصرانية تشبه قضايا علم الكلام ني الاسلام . 


عوامل نشأنه 

نشأ علم الكلام من أحوال البيئة الاسلامية نفسها » فهو من هذه الناحية 
نتاج البيئة الاسلامية وحدها . ويبدو لنا أن هذه الاحوال الاسلامية كانت 
منبعثة من مصادر أربعة : من الفضول العقلي » ومن التشداد في المبادىء ء 
ومن السياسة » ومن محاولة إقناع غير المسلمين في أول الامر بعقائد الاسلام . 

: الفضول العقلي‎ )١( 

حث الله" تعالى المسلمين في القرآن الكريم على التفكير وعلى جدال غير 
المسلمين بالتي هي أحسن . فانطلق نفر من المسلمين يسألون عن كل شيء ء 
حتى عن الاشياء التي لم يكن لها ولا لما اليوم ‏ جواب شاف . وني القرآن 
الكريم آيات كثيرة تدل على نوع تلك الاسئلة البي كان العرب والمسلمون ؛ 
منذ صدر الدعوة في حياة رسول الله » يسألون عنها : 

- يسألونك عن الروح» قل : الروح من أمر رلي » وما أوتيشم' من 
العلم الا قليلا . : 

ولا تسألوا عن أشياء” إن" تياد لكم ا 

ولا تقلف ما بيس لك به علم . 

وما أدري ما يفل بي ولا بكم . 

ولقد كان العرب الخاهليون أنفّسهم يسألون رسول” الله أسئلة تمت الى 
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علم الكلام . جاء في تفسير الطبري ١(‏ : 1 0/4 ) أن نفراً من 
المشركين ومن اليهود قالوا للرسول : من هذا الذي تدعو يه أبنو« هو 
أم ذهب أم ما هو ؟ وقال آخرون : أرأيتم ربكم ؟ أذهب هو أم فضة 
أم لولو ؟ . 

وروى الزمخشري في تفسير سورة الرعد "2 أن أربد بن ربيعة العامري ؛ 
أخا لبيد الشاعر المشهور » للا وفد” مم عامر بن الطفيل على رسول الله ؛ 
وست وسزل اد عل قدوة اشدعل لك واعادة لاطي + قال ل اللحدة.: 
أخثبرنا عن ربّنا » أمن تحاس هو أم من حديد؟ 

(؟) التشداد في المبادىء : 

ان البشر متفاوتون في 'لاحوال الاجتماعية » فهم من أجل ذلك يتفاوتون 
نفسيا ثم قفون من القضايا العامة عادة مواقف عنتلفة“ . فالحوارج الذين كانوا 
بدو ني الأكثر تشدادوا كثيراً في أمور الدين واعتقدوا أن الايمان «كل » 
لا يجوز التفريط في جانب منه . فمن ارتكب ذنباً كبيرا أو صغيرا بطل ايمانه 
فكان كافراً يحب قله 9 , 

أما المرجثة فكانوا أنصار بي أمية في الشام في الأكثر . 

وكان هولاء يعلمون ان بي أمية اخخذوا الخلافة غصبآ أو بالقوة ثم خرجوا 

عن المنهج الذي سار عليه الحلفاء الراشدون » ولكن لم يستطيعوا ان يقاوموا 
الدولة » او ان يمخالفوها محافظة “على مصاحهم على الاقل ؛ فاعتقدوا أن الاصل 
في الدين انما هو الابمان” ».وان كل" ذنب ؛ مهما عنظظّم لا يمكن ان حرج 
أحداً من الدين . غير انهم اقروا بأن المذنب يعاقب » ولكن لا نعاقبه نحن الآن 
ولا ندينه » بل « ترجته » ( تُمهله» تُوختره ) إلى الله يحاسبه يوم 
القيامة با يستحق . ومن هنا جاء اسمهم «المرجثة ». 


ْ .4843١:1١ الكشاف » المطيعة البهية » مصر » الطبعة الأولى 1548 ه62‎ )١( 
(؟) راجع الفرق بين الفرق لعبد القاهر البندادي » مصر 151 ه»--م94ام2 صر اه وما‎ 
. بعدها‎ 
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واما المعتزلة » وهم اهل البصرة في الغالب واهل الكوفة وبغداد من 
أئمّة الفقه واللغة والنحو والمنطق فقد قلّبوا الأمر على وجوهه والتمسوا الاعذار 
للناس وفصّلوا الادلة » كشأنهم في تطلب وجوه الإعراب وجوازات اللغة 
والتلفيق في الفقه بين المذاهب المختلفة والتوقف في القطع ني الامور » فاختاروا 
ان يقفوا 'هنا في الاعان ايضاً موقفاً وسطأ » فقالوا بالمئزلة بين المأزلتين » اي 
أن المسلم اذا ارتكب ذنبآ صغيراً لم يضِرّه ذلك في اعانه . وأا اذا ارتكب 
كبيرة (عصى والديه » شرب خمراً) فان هذا يَتْقص” من ايمانه ولكن 
لا مُخرجه من الابمان . ولذلك لا يكون مرتكب الكبيرة عندهم مومنا تامآً 
ولا كافر؟ تاما » بل فاسقآ » في منزلة بين المئز لتين : بين الايمان التام والكفر 
القام. 

(") التفكير السياسي : 

وكان التفكير السيامي » منذ وفاة رسول الله (١١01ه-57995‏ م) من 
العوامل الاولى الي أد'ت الى نشأة علم الكلام . لما “توفي الرسول اختلف 
المسلمون في من يحب أن يتولى” الخلافة : أتكون الحلافة بالانتخاب أو 
بالوراثة أو بالئعيين . 

وسَّلّك المسلمون في الحلافة مسالك” عمتلفة” : جاء أبو بكر الصديق بعد 
الرسول بالاننخاب ؛ وجاء عير بن الطاب الى الخلافة بالتسمية والتعيين من 
قبتل أبي بكر . وأقر المسلمون ذلك من أبي بكر وبايعوا عمر . أما عثمان بن 
عفان فجاء بالشورى : لا طعن عمر بن اللحطتاب قي أن يختلف المسلمون 
بعده على اللحلافة فعيّن ستّة نفر من وجوه المسلمين في المدينة ( هم روساء 
العصبيات والطامعون ني الخلافة ) وأمر أن يمتلوا ثلاثة أيام يمتارون في أثناتها 
واحداً منهم للخلافة . وقد اختاروا عنّكمان بن عفان . أما علي" فجاء الى الحلافة 
باجماع قادة الوفود الذين قتلوا عثمان . وأما معاوية فأحذ الخلافة بالسيف . 
ثم أصبحت الخلافة بالوراثة . 

غير أن المسلمين اختلفوا نظرياً على منصب الخلافة : 
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قال اهل السنة ( من المهاجر ين والانصار » أهل مكة والمدينة ) : إن 
الحلافة مَنْصب داأنيوي » ولكن” لا بد" منها لإقامة أمور الدين والدنيا . 
والخليفة "يتخب انتخاياً ‏ فمن أجمع أهل" الحل والربط عليه وجيت طاعته 
على المسلمين . 

وقال الحوارج : الحلافة منصب دنيوي غايته اقامة الاحكام . فاذا اتفق 
المسلمون على اقامة الاحكام لم يبق” حاجة الى نصب خليفة . 

أما الشيعة فقالوا : الامامة ( الحلافة ) منصب دبي » وتكون بالنص”" 
والتعيين في علي بن الي طالب وأبنائه من فاطمة بنت محمد رسول الله . 

وتشعتبت الاراء السياسية » فيما بعد" » واختلطت الآراء الدينية » وتَّمَتْ 
في ذلك الاقوال حبى أصبح للخلافة نظريات دينية وقومية وسياسية ليس 
فيها شيء من الدين » ولكن” ادال والقتال كشرا حولا . 

(4 ) اقناع غير العرب : 

لااريب في ان العرببي قد بهر بإيجاز القرآن الكريم وبلاغته وأدرك أسرارهما 
فقام له ذلك ني كثير من الأحيان مقام الإقناع . م ان الفطرة العربية الاولى 
لم تكن بعيدة عما جاء في القرآن من التوحيد . أما شأن غير العرب الذين دخلوا 
في الاسلام » 0 المسلمين من غير أن يكونوا قد دخلوا في الاسلام ؛ 
فكان مختلفاً جد . ولقد رأينا شيئاً من جدال اليهود والنصارى للمسلمين مئل 
أيام الرسول صلى” الله عليه وسلم . ويبدو أن هذا ابحدال كان يقود الى التنازع 
والتساب » فخاطب الله تعالى المسلمين في القرآن الكريم بقوله 2١‏ : وولا 
تجادلوا اهل" الكيتاب إلا" بالي هي أحسن ؛ إلا الذين ظلموا منهم ؛ وقولوا : 
آمنًا بالذي أنزِل” إلينا ا اليكم . وإقنا وإشاكم 0 ؛ ونحن له 
مسلمون ». 

وني سورة الانعام إشارة إلى جدال عنيف بين المسلمين والمشركين حول 
التوحيد والشرك » قبل أن يأمر الله" رسوله بقتال مشركي العرب حبى يدخخلوا 
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في الاسلام . قال تعالى (5: ٠١8-1١5‏ ) : واتبع ما أوحي إليك من 
ربك لا إِله إل" هو ؛ وأعرض”" عن المشركين . ولو شاء الله “ما أشركوا ؛ 
وما جتعلناك عليهم حفيظا » وما أنت عليهم بوكيل ولا عسوا الذيم 
يداعون من' دون الله فِيسَبُوا الله عد وآ بغير علم . كذلك زيتا لكل 
قوم جملهم ؛ ثم إلى رهم ممرجعئهم فينبسشهم با كانوا يعملون » . 
وبعد الفتح العربي » بعد وفاة الرسول بنحو عامين ٠»‏ وقي مدى عشسرة 
أعوام من سن 14 الى ستة 14 البجوة (ه5- 545 ) 4 كاد اعرد 
فتحوا العراق والشام وفارس ومصرء ثم دخل في الاسلام أفواج من اليهود 
والنصارى والمجوس من فرق تلفة ومذاهب شتى . واذا كان هولاء قد 
روا دينهم في ساعة من ليل أو نبار » فلم يكن من اللتظر أن تبدال 
بمثل هذه السرعة . إن الذي كان يعتقد أن في العلم شين أو ثلامة” أو 
آل بعدد مظاهر الطبيعة » أو لايومن بآله ولاببعثء أوكان يعيش في نظام 
اجتماعي غير ذلك الني جاء به الاسلام » لم كن مستغرباً منه أن يسأل” 
علماءء المسلمين أسثلة” تساور نفسه . وفد كان السائل” دومآ أحد” رجلين : 
إما رَجلا” يطلب جواباً يطميّن به قلبه » واما رجلا يريد أن يجادل لإدخال 
البلبلة في القلوب المطمئثة . ومن هلين النوعين من السؤوال نشأ علم الكلام . 


نشأة علم الكلام 

نشأ علم الكلام في متدى قرن من الزمن : بعد معركة صففين (4" م- 
لاه م ) جدالا عام ثم انتهى قبيل سقوط العولة الامؤية ( 177 مع /ام) 
فنا مستوياً له منهاجه وقضاياه المعينة . ويبدو لنا أن جميع القضايا الاساسية. 
لعادم الكلام نبعت في هذا الدور 

أ بعد معركة صفين وققبول الامام م علي كرماً بالتحكيم على الخلافة 

بيله وين معاوية” ع خالف علب جماعة* من أتباعه وخرجوا من صفوفه 
موا و الخوارج .٠‏ 


لا 


كان الخوارج يتشد دون في القياس » بظاهر . القواعد والاحكام . وقد كان 
اعثر اضهسم” الاول” على الامام علي أن الحرب بينه وبين معاوية كان يجب أن 
تنتهي في ميدان القتال: وأن الحق في رأيهم لا يعدو أحد وجهين : إما 
أن كرن معاوية” ل ححن لتحت بحل الأمام عل" آنا بتاك لد هن لخاد : 
واما أن بكون على غير حق فيتعيين على الامام علي أينضا أن يتايع القتال؛ 
فإن' لم يفعل الإمام” علي أحد” هنين الأمررن فهو كافر . 

وقد اجتمع الامام علي" ببؤلاء الحوارج » وكان يقال له المحَكمة )١١‏ 
والفسراة (؟) والحرورية 9 ع وجادهم » ولكن لم يقنعوا منه 9 
تآمروا عليه ؛ وعلى معاوية ووزيره عمرو بن العاص ؛ 5 
في قتل الامام علي ( 5١٠‏ ه-١اك5م).‏ 

آراء الخوارج المحكمة 

آراء المحكمة من اللحوارج بدائية تتصف بالتتصّلب والتطرف » وان كان 
في ظاهرها شي ء من المنطق الفطري : 

اللحلافة حق” لكل مسلم » وغايتها إقامة الاحكام . 

اذا خالف الحليفة” الشروط الي بويع عليها جاز ا د 

اذا اتفق المسلمون على أن يقيموا الاحكام بأنفسهم : اْتَغَنُوا عن 
لصب خليفة . 


)١(‏ المحكمة : الذين كانوا حكمون فيقولون : لا حكم إلا لله » امتراضاً على الإمام علي 
الذي قبل بأن يحكم رجلان ( أبو مومى الأشعري وعمرو بن العاص ) بيئه وبين معاوية بالاستناه 
الىوما جاء في بكم القرآن الكرم في ذاك . 

0( الشرأة مع شار » وهو الذي شرى ( أي باع ) نفسه في سبيل الله ( راجع القرآن 
الكرم » سورة البقرة » الآية ٠١‏ : 5 ومن ألناس من يشري نفسه ابتفاء مرضاة الله ؛ والله 
رؤوف بالعباد » ) . 

(0) الحرورية نسبة الى حروراء ( بفتح الحاء أو ضمها » وهي موضع قرب الكوفة اجتمع 
فيه الإمام علي بالموارج لما جادهم . 


لمك تاريخ الفكر العرني ط ؟ )١4(‏ 


الدفاع عن الرأي بالحدال وبالقتال . 
قتل المخالفين لهم في الرأي مع أهلهم . 
في العصر الأموي 
مشّل حركة” الكلام في العصرالأموي أربع فرق : الموارج وغلاة الشيعة 
والمرجئة والمعتزلة . أما الحوارج وغلاة الشبعة فقد كانت آراوهم الدينية ستاراً 
لنشاطهم السيامي . وأما المرجثة فكانت لهم آراء' سياسية سلبية فقط . والمعتز لة 
وحد هم هم الذين كانوا ذوي اتتجاة فكري خالص . 


الحوارج 

اتنّسعت حركة الحوارج في دولة بي امية ولكن” خبا شيء من حمية 
اللحوارج الحربية ومال بعضهم الى الاعتدال في الرأي السيامي والدبي . 

كان الأزارقة أتباع. نافعم بن الازرقر المقتول سئة 0 هم (586 م) أكير 
الحوارج عديداً وأشداهم شوكة . ومن آراء الأزارقة : 

تكفير الذين اشتركوا في حرب اللحمل وحرب صفين من الطرفين: 
والحكما جارد هم في النار . 

تكفير القّعمدة ( الحوارج الذين يقعدون عن قتال متالفيهم ) . 

إباحة قتل أطفال المخالفين لهم ونسائهم ؛ والقول بأن اطفال المشركين 
في الثار مع آباتهم . 

التقية غير جائزة في قول ولا عمل . 

مرتكب الكبيرة كافر كفراً يخرجه من ملّة الاسلام ويخلّده في النار . 

وخالف نجدة بن عام التي ناقم بن الازرق في تكفير القنعسدة 
و تتبعه جماعة عثرفوا باسم النجدات . ويرى نجدة أيضاً ان المسلم مطالتب 
بمعر فة الله تعالى ومعرفة رسله ونحريم دماء المسلمين وأموالحم والإقرارٍ با 
جاء من عند الله -جملة”. فإذا جهل المسلم شيثاً دون ذلك فهو معذور الى 
أن يعلّمه . 


لضا 


ونشسب بين النجدات أنفسهم نزاع قتل فيه نمجدة سنة 54 هم ( ويه /). 

وكذلك خالف زياد بن الأصفر نافع بن الأزرق في قتل أطفال المخالفين 
ونسانهم . وقد تبعه جماعة عرفوا بالصفرية » وكان أكثرهم يرى أن مرتكب 
الذنب قد يفقد اسم الايمان ولكن لا يحكم عليه بشسرك ولا كفر م 

الشيعة وغلاة الشيعة 

الشيعة أتباع الامام علي" بن أني طالب » وكلهم يعتقدون أن الرسول صلل 
الله عليه وسلّم أوصى لعلي بالحلافة » وأن الامامة ( الحلافة ) ليست قضية” 
مصلحية يمكن أن تنفوض” الى نظر الئاس فيتتخبوا من شاعوا لتتوليها : 
بل هي قضية أصولية وهي ركن الدين. والللافة عندهم كلمهم محصورة 
في علي ونسله ؛ والأئمة كلهم معصومون عن الذنوب كبيرها وصغيرها . 

وشهد العصر الأموي أريم فرق أساسية من الشيعة : 

الامامية الذين أستمر وا على الاعتقاد ببذه الامو ر السياسية . 

- الزيدية (أتباع زيد بن علي بن الحسين بن على ) الذي استششهد سنة 
اكلم روثلام), وهم يجيزون إمامة المفضول مع وجود الافضل (أي 
أن الامام علي كان أحق بالحلافة » ولكنهم يقبلون بصحة خلافة أي بكر 
وجمر وعثمان ) . 

الكتيسانية ( نسبة الى مولى” لعلي بن أني طالب أسمه كيسان  )‏ 

دعا الى هذه الفرقة المختار بن أي بيد الثقفي » وكان في أول أمره 
خارجيا (الشهرستاني ١‏ : 140 ) ثم انضم الى ابن الزبير ؛ ثم صب الخربة 
لبي أمية مباشرة . وقثل المختار سنة /51ه (585م). 

وخالف المختار سائر الشيعة بقوله بامامة محمد بن المتنفية (ابن علي 
من زوجته خدولة” الحنفية ) . ثم زعم أن محمد بن الحنفية لم ينمت ولكن” 
الله حبسه في جبل رضوى لسر لا نعلمه . وزعم المختار أيضاً أن الله يجوز 
عليه البتداء » وذلك أن الله تعالى قد يأمر بشيء ثم يأمر بخلافه أو يرجح عما 
كان قد أمر به. 


51 


وما مات محمد بن الحنفية 7٠١  ه 8١(‏ م) تقل الكيسانية” الامامة 
الى ابنه أي هاشم عبدالله (ت 58 ه) ثم الى بنان بن سمعان التميمي ( وليس 
بئان من نسل على" ) . وقد اداعى بنان هذا أن روح الله كانت قد حلت 
في محمد بن اللحنفية ثم انتقلت الى ابنه أبني هاشم ثم اليه هو » وقد قتله خخالد 
ابن عبد الله القتّسري والي الكوفة سنة 14١1ه‏ (لا"الام). 

الغالية » أو غلاة الشيعة ع وهم جماعات من غير العرب في الاكر 
كانوا متأثرين باليهود والمجوس والنصارى فآلّهوا الأمام علي والآمة من 
بنيه . وسأترك البحث في هذه الحماعات لأنها خارجة عن نطاق الايمان 
الجامع مما مجعل آراءها خخارج نطاق علم الكلام . 

المرجئسة 

المرجثة اسم لعدد من الفرق كانت تقول بارجاء ( بتأجيل ) الحكم على 
مرئكب الكبيرة ‏ أمومن هو (كما قال الشيعة » ولكن يجب أن ينقام” 
عليه الحد ) أو كافر” (كما قال التوارج» ويجب قتله ) - الى الله يوم القيامة . 
فالله هو الذي يحكم على أعمال العبادء وليس للعباد أن يحكم بعضهم على 
أعمال بعض . 

ووقف المرجئة هذا الموقف هرباً من الثورة على بني أمية . كان المرجئة 
يعتقدون كالشيعة والحوارج أن يزيد" ونفراً من الامويين فاسقون أو كافرون » 
ولكنهم كانوا لا يريدون أن يصارحوهم العداءء (كما صارحهم الشيعة ) 
أو يقاتلوهم (كما قاتلهم الخوارج ) : فقالوا : 

- نحن نطيع بي أمية لأنهم خلقاء . 

نحن لا نقائلهم لأننا نعتقد أن كل" ذنب مهما كان كبيراً لا يخ ج 

من الابمان . وما دام الانمان ممت فلا يجوز قت قتلّه ولا قتاله . 

ومن أشهر المرجثة الذين تُعرفهم ثابت قطنة رت ١٠اه‏ مالام) 
الذي سلك” في قصيدة له مشهورة عدداً من آراء المرجثة » منها . 


ينف 


رجي الأمورٌ اذا كانت مشبتهة” ٠‏ وتصداق القول في من جار أو عندا . 
المسلمون على الاسلام كلهم 6 والمشركون استوّا في دينهم قددا. 
ولا نرى أن ذنبا بالغ أحدآ مالناس شركا اذا ما وحّد الصمدا! 

وذكر الشهرستاني في المرجئة الاولين ١(‏ : 144 ) سعيد بن جبير ؛ 
وهو من أهل أصفهان وسكن الكوفة . وكان سعيد” من التابعين ورعاً زاهداً ‏ 
وقد خرج مم ابن الاشعث على عبد الملك . فلما تمككن منه الحجاج قتله » 
سنة 18 (الام). 


القدرية 

القتدرية ( بفتح ففتح ) هم القائلون بالقدر ( بفتح ففتح أو بفتح فسكون ) 
بمعنى القندارة » أي قدرة الانسان على اكتساب أعماله . وهم منكرون للقضاء 
والقدر . وهولاء القدرية يعيرون خصومهم ويسمونه «قدرية ؛ (نسبة 
الى القضاء والقدر ) . 

والقائلون بالقدر ( بالارادة » بالتخيير ) ضد القائلين بابخير ( بالتسيير ) ؛ 
وعلى ذلك قول أبي نواس ( في ما أذكر ) : 

يا ناظراً في الدين» ما الأمر؟ لا ّدر صح ولا جبر !| 

وأول من قال بالقدر معبد اللسهتي » ثم قال يخلق القرآن . وخرج معيد 
مع ابن الاشعث على عبد الملك فأخذه الحجاج وقتله » سنة ١م‏ ه (5984م) . 

ومن معاصري معبد عمر المقصوص » وكان معلاماً لمعاوية بن يزيد ثم ظهر 
عليه القول بالقدر فقتله الأمويون » سنة ١‏ للهجرة . 

وممن قال بالقدرأبو محمد عطاء بن يسار القاص"” البصري 1١ ١1/(‏ ه ). 

وأول من وسع القول في القدر غَيئلان القبطي » نسبة إلى أصله » أو 
غيلان الدمشقي نسبة الى بلده. وكان غيلان قد أخذ القول بالقدر ويحخلق 
القرآن عن معبد ثم جمع بين القدر والإرجاء وقال (البغدادي 0؟١)‏ ان 
المعرفة الاولى اضطرار وليس بايمان » وإن الايمان هو المعرفة الثانية بالله 


يلف 


تعالى والمحبة والحضوع والاقرار بما جاء به الرسول صل الله عليه وسلم 
وبما جاء من الله تعالى . ثم ان الايمان هو الاقرار بالاسان » وإن المعرفة بالله 
تعالى ضرورية ( وهي ) فعل الله تعالى وليست من الايمان . والايمان لا يزيد 
ولا ينقص » ولا يتفاضل الناس فيه . 

ولما تولى عمر بن عبد العزيز الخلافة » سنئة 9ه (8١/1م)‏ » استدعى 
غيلان واستتابه من القول بذلك كله أو يله » فأظهر غيلان التوبة . 

وخاض عمر بن عبد العزيز معركة الكلام الي كانت دائرة يومذاك » فهو 
أول متكلمي أهل السنة » وله رسالة بليغة في الرد على القدرية يبدو الها 
مَبنيّة على رسالة للحسن البصري اليه في ذم القدرية ( راجع البغدادي١؟؟‏ ) . 

فلمًا 'توفيعمر ء سنة ١١١1ه‏ » وجاء يزيد بن عبد الملك » وكان صاحب 
لهو ولذات ماجناً سفيها » عاد غيلان الى ما كان يقول به. فلما مات 
بزيد” وخلفه أخوه هشام” » سنة ٠١8‏ م ( 74م ) » أمر هشام بقتل غيلان . 

ومن القدرية امعد بن د رهم وكان من أهل دمشق يقول بالقدر ويخلق 
القرآن وبنفي الصفات عن الله سوى الحلق والفعل . وقال اللحعد أيضاً « إن 
النظر الذي يوجب المعرفة تكون تلك المعرفة به فعلا” لافاعل” لها » ( البغدادي 
/5ا ) .. 

وقتل اعد بن درهم يوم الاضحى من سنة ٠١١‏ (1/74م)2 قتله 
' خالد بن عبد الله القسري . 

أهل الحديث وأصحاب الر أي 

حينما كان الرسول صلى” الله عليه وسلّم حي ا كان هو الذي يقوم للمسلمين 
بأمور دينهم وأحكام دنياهم » ومصداق ذلك قوله تعالى في سورة الحشر : 
«وما آثاكم الرسول (من الفيء و الغنيمة وغيرهما ) فخذوه » وما مهاكم 
عنه فانتهوا » (84:/ا)؛ ثم في سورة النساء : ديا أيها الذين آمنوا » 
أطيعوا الله والرسول” وأولي الأمر منكم . فإن تنازعتم في شيء فردةوه إلى 


نلف 


الله والرسول إن كثثتم تؤمنون بالله واليوم الآثر » ذلك بير وأحسن تأويلا » 
(4:5ه0). 

فلما توني الرسول وخلفه أبو بكر فعمر وَرثا منه القيام بأمور الدنيا » ثم 
كانت لما الكلمة الفصل في تفسير الشرع وتطبيقه ؛ وقل أن جادلهما أحد . 
ثم جاء عثمان فعلي” ففقدا كثيراً من هذا السلطان في أمور الدنيا وني أحكام 
الدين . وكان السبب في قتلهما أن فريقاً من المسلمين لم ير رأيهما في ما كانا 
يحكُمان به . 

وجاءت الدولة الاموية واتسعت الامبراطورية وتفعبت الحياة في جميع 
نواحيها ولم يبق للخلفاء الامويين الا الوازع الدنيويّ من القوة والقهر فجعل 
الثناس يستغئون عن الخلفاء في تأويل أمور الدين وني تفسير أحكام الدنيا ثما 
له صلة بالدين كشروط الحلافة وشروط الببع والشراء وصحة أداء الزكاة 
لبيت المال وأشباه ذلك . 

ونشأ في المسلمين فقهاء” يتولنّوْن ذلك لأنفسهم ولغيرهم منذ أواخر 
دولة الخلفاء الراشدين » كما رأينا في تاربخ نشأة الخوارج . م انّسع ذلك 
١‏ في العصر الأموي » كما رأينا في سبب نشأة المرجئة والقدرية . 

م يكنر الفرق” بين المرجثة والمعتزلة وبين أصحاب الرأي وأهل الحديث 
في أول الأمرء واضحاء لأن الفقهاء كانوا يتخذون مواقفهم المخصوصة 
اجتهاداً من عند انفسهم . ولعل أبا عثمان ربيعة بن أي عبد الرحمن فَروخ 
المتوني في الأنبار » سنة 15 ه (#ملام)ء كان أشهر أصحاب الرأي 
حبى سمي «ربيعة” الرأي ». 

كان أهل الحديث يعتمدون في قضايا الاعتقاد والفقه القرآن” الكريم” 
وحديث رسول الله لا يعدونهما » وكان هولاء أهل” الحجاز خاصة » اذ 
كانت أحاديث رسول الله كثيرة” ني الحجاز شائعة . أما أصحاب الرأي فكانوا 
في الاكثر في العراق » حيث كان الحديث قليل” الشيوع ( مقدمة ابن خلدون 
) فاعتمدوا القياس” وجعلوا يُفّتون في قضايا الفقه خاصة بالرأي . 


ملفا 


وشاع القول بالرأي وكشّر أصحابه واشتهروا في صدر العصر العباسي . 


الحسن البصري ومذدهب الاعتزال 

ولد أبو سعيد الحسن بن يسار في المدينة » سنة ١ه‏ (547 م) ونشأ 
في الحجاز وأخذ العلم عن رجاله » ثم انتقل » قنبيل سنة 4٠١‏ ه (5560م) 
مم والده الى البصرة حيث تابع تخرجه ني العلم وحيث اكتسب لقبه االحديد 
واشتهر باسم؛ الحسن البصري ٠ ٠.‏ 

ادرك الحسن” البصري في الحجاز والعراق جماعة” من الصحابة وشّهد 
أحداثاً كثيرة كمقتل عثمان وحربي الحمل وصِفينٌ ومقتل الامام علي وفورة 
الموارج وانتقال الحلافة الى الامويين . م انه اشترك في الفتوح في المشرق 
بضع سنوات» ما بين ٠ه‏ وبين ههه (هلا5 ١58م)‏ وعاد بعد ذلك 
الى البصرة واستقر فيها وشهد تتمّة الاحداث الكبرى كمأساة الحسين في 
كربلاء وانتقال الخلافة من الفرع السّفياني الى الفرع المرواني . وكذلك 
عرف المسن” البصري فقهاء” الحجاز الذين كانوا يعتمدون الحديث كما 
عرف فقهاء العراق الذين كانوا يقولون بالرأي . 

وبلغ الحسن” البصري في علوم الدين مبلغآ كبيراً فكانت مجالسه في المسجد 
وني ببته تجمع زرافات من جميع طبقات الئاس » ولا رو فقد كان أصبح 
امام البصرة ني عصره » بل إمام” عصره كله » مضافاً الى ذلك ورع' وصلاح 
وزهد وجرأة في الحق . لما ولي عُمر بن هسبيرة العراق” وأضرفت اليه خمراسان 
قي أيام يزيد" بر عبد الملك » استدعى الحسن” البصري ومحمد” بن سيرين 
والشعيقٌ (سنة 1٠١"‏ هع الالا 7 «الالام) فقال لهم : إن يزيد خليفة 
الله استخلفه على عباده وأخذ عليهم الميثاق” بطاعته » وأخذ عهدنا با 
والطاعة . وقد ولأني م ترون » فيكتب الي بالأمر من أمره » فأقلّده ما 
تقد من ذلك (أنفذ أمره ) فما ترون" ؟ فقال ابن سيرين والشعبي قولاة 
فيه تقيّة . فقال ابن هبيرة : ما تقول » يا حسن” ؟ فقال ( الحسن البصري ) : 


حلفا 


وياابن” هبيرةة » خف الله في يزيد » ولا تخف يزيد في ا 
إن اش" بمنعلك من يزيد » وان يزيد لا بمنعك من الله . وأوشلء- 06 
ان يبعث إليك ملكا فيزيلتك عن سريرك ويخرجتك من سّعة قصر الى 
ضيق قبر » ثم لا يشجيك الا عتمالك . يا ابن" شير 6 . لاا طاعة” لمخلوق 
في معصية الخالق ». 1 

وتوفي الحسن البصري مساء يوم الحميس مستهتل” رجسبة من سئة ١٠١‏ 
) 5-35 مم )ن 

للحسن البصري رسالة في ذم القدرية ( المعارف 5١؟‏ ) وكتاب في تفسير 
القرآن (الفهرست ١ه).‏ 

للحسن البصري صلة بالاعتزال من وجهين : 

( )كان لالحسن البصري مجلس" مشهود "في مسجد البصرة : حضره الخاصة » 
ارات دل لك د سر ال ب و لا ره 
العامة . ولد كان العصر عصر اضطراب ؛ سياسي وقلق نفسي » مثل كير 

من العصور . وكان الحسن إذا لنت - ي عليه سوال في قضايا الاعان حاول 
أ ضيب عند بالزاي رن ريق الف . وأجوبته لم تكن للتقرير فقط » 
بل للتعليل وللاقناع أيضاً . 

( ب )ان مذهب الاعيزال نبع في مجلس الحسن البصري . 

قال الشهرستاني :)"٠١:١١(‏ 

ودخل واحد" على الحسن البصري فقال يا إمام الدبين » لقد ظهرت 
في زماننا جماعة " يكفترون أصحاب الكبائر » والكبيرة” عندهم كفر يسخرج 
به عن الملة » وهم وعيدية الموارج ؛ وجماعة” يترجئون أصحاب الكبائر » 
والكبيرة” عندهم لا تر م الايمان ... والعمل” على ملهيهم ليس ركنآً 
من الايمان ؛ ولا يضر مم الايمان معصية” » كما لا ينفع مع الكفر طاعة » 
وهم مرجئة الامّة ٠‏ فكي تتشم نأي ل ا 2 / 

«فتفكر الحسن في ذلك. وقبل أن يجيب » قال واصل” بن عطاءر 


ينف 


( وهو تلميذ له ومن أهل حلقته ) : أنا لا أقرل إن صاحب الكبيرة مومن 
مطلق" ولا كافر مطلق » بل هو في متزلة بين المأزلتين لا مومن ولا كافر . 
ثم قام واعتزل إلى أسطوانة من اسطوانات المسجد يقرّر ما أجاب 0 
جماعة من أصحاب امسن . فقال الحسن : اعتزل عنّا واصل . 
واصل وأصحابه معتزلة 6 . 

قاذ كان وال , بن عطاء وعمرو بن عنبيد اللذان انفصلا عن الحسن بعد 
هذه الحادثة قد ولدا كلاهما سنة ١ه‏ (594ام)ء ثا قيل » فان من 
ال معقول أن تكون هله الحادثة نفسها قد وقعت يعد سنة ١١‏ ١اهرء‏ بعد أن 
بلغا العشرين من ستهما » ثم بعد وفاة عتّمر بن عبد العزيز وقبل مجيء 
هشام بن عبد املك الى الحلافة » سنة ه١٠‏ ه. ان الآراء الي أعلنها واصل 
لا يمكن أن يكون عمر وهشام”" قد مسمعا بها وسكتا عنها . 

انجاهه وآراؤه 

يمثل الحسن البصري نقطة تحول في تاربخ علم الكلام . من أجل ذلك 
كان من المننظر ألا يكون موقفه فاصلا”» وأن يقال عنه مرة إنه سني » 
ومرة إنه معتزلي » ومرة إنه صوني » أو أن يقال فيه إنه سي ومعتزلي وصوني 
في وقت واحد. 

وليس للحسن البصري آراء خاصة مخالفة لآراء أهل السنة والجماعة . 
على أن له تعليلا” عقلياً في بعض الاحيان للايمان ولخحال صاحب الكبيرة 
وللاختيار في العمل الانساني . ثم كانت له حال من الزهد المعتدل : لم يسشهتك 

جسمه ولا نفسه بصلاة أو صوم أو عزلة ) وكانت له حال” من التقوى 

الصعحيحة والورع العاقل : يودي العبادات على وجهها ويخثى الله فلا 
يقرب من حرام . 

أما الايمان عند المسن البصري فهو علم وعمل ؛ والايمان لا يَكمئل” 
بلا عمل . ومرتكب الكبيرة ليس كافراً ( لآنه يومن بالله ويقوم بعدد من 
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الاتمال الي فرضها الدين ) » ولكنه منافق (لأنه لا يعمل بما يعتقد ) . مبذا 
الرأي نسبه قوم إلى المعتزلة لقوله با يشبه المازلة بين المازلتين ( بقوله ان 
مرتكب الكبيرة منافق لا هو مومن كامل ولا هو كافر ) . ثم نسبه آخرون 
الى الحوارج ( لأنه جعل مرتكب الكبيرة منافقاً ؛ والنفاق في القرآن الكريم 
أشد" من الكفر ) . 

ويبدو أن الحسن البصري ترداد في القول بالقتدر . فالموضوع نفسه في 
الدرجة الاولى غامض . حى في القرآن الكريم » فان ثممّت آيات تدل على أن 
الانسان مخير ؛ وآيات تدل على أنه مجتبر » وآبات تدل على أنه غير 
في بعض الاحيان مجير في غيرها . ولقد اتفق أيضاً أن سكل الحسن البصري 
أسئلة” فأجاب عليها بالحواب الذي لا بد" منه : كان عطاء بن يسار ومعيد 
اللهتي يأتيان الحسن فيسألانم ويقولان : يا أبا سعيد » ان هولاء الملولكه” 
( الحلفاء الامويين وولاتهم ) سفكون دماء المسلمين ويأخذون . الأموال 
ويفعلون (ما لا رضي لله ) ثم يقولون : انما نجري أعمالنا على قتدر الله . 
فيقول الحسن: : كذّب أعداء الله ! 

ان معى قوله «كذب أغداء الله » أن الله لايريد أن يُعنصى ولا هو يأمر 
سفك الدماء » وأن بي أمية كانوا يغضبون الله بأعمالحم . ومع أن الحسن 
البصري لم يقصد في هذا الحواب أن يقول بالقتدر » فان ابلواب نفسه 
يحتمل أن يكون قولا" بالقدر. 

واذا نحن رَجَعمّنا الى أول أمر الحسن البصري وجدناه قد تكلم فعلا” 
في شيء من القدر ثم رجم عنه ( المعارف 7378 ) . 

جهم بن صفوان 

هو أبو مكراد جهم بن صفوان الراسي » أخيل علم الكلام ومعظم 
آرائه عن الحعد بن درهم ثم أظهر ملهبه في ترمذء نحو سنة ٠٠١‏ م 
(كالام). 


خف 


ل 


كان جهم من الذين يدعون الى الاصلاح بالقوة» وبالتالي من الذين يحملون 
السلاح ويقاتلون السلطان» وقد انضم الى الحارث بن سريج في قتال نصر 
ابن سيار وَالي الاموبين على خمراسان . فأرسل نصر بن سيار اليهما سم 
ابن احوز فامبز م الحارث ؛ ووقع جهم في الاسر فقتله سلم سنة ١18‏ م 
ره45-94/م). ويبدو أن قَتذْلّه كان بدافع من السياسة لحروجه على 
بي امية ولا صلة له بأقواله » لآنه قتل في أيام مروان بن محمد » وكان مروان 
تلميذاً الجعد بن درهم كجهم بن صفوان ومشاركا لمهم في عدد من أقواله . 

آراؤه (راجم البغدادي ١78‏ ؛ الشهرستاني :)١١95-١١9:1١‏ 

جهم بن صفوان في الاصل من القائلين بالحبرية الخالصة » وهم الذين 
لا يمثبتون للمخلوقين فعلا” ولا قدرة على الفعل أبداً . ومن آرائه : 

أان الابمان هو المعرفة بالله فقط » وان الكفر هو الحهل بالله فقط . 
ومن أتى بالمعرفة ثم جحد بلسانه لم يكف يجحده » لأن المعرفة لا تزول 
بالمحد » فهو مؤمن . ثم ان الابمان لا يتبعتض : لا ينقسم الى عقند ( اعتقاد 
بالقاب ) وقول (إعلان باللسان ) وعمل » ولا يتفاضل أهلّه فيه : إن إيمان 
لانبياء كاعان العامة . 

ب -- نفي الصفات الازلية عن الله . 

قال جهم بن صفوان بالتنزيه المْحّض وامتنع عن أن يصف الله بأنه 
شيء . ثم انه جعل الصفات نوعين : صفات يتصف العباد يمثلها وصفات 
مختصّة بالله وحدّه . وقد نفى -جهم” أن يكون الله متّصفاً منذ الازل بصفات 
يتصف عباده ممثلها » نحو حي وعالم ومريد ؛ ولكنه وصف الله بالصفات 
اللي هي له وحده دون المخلوقين » نحو قادر » خالق » فاعل » محيي » ميت . 

من هذا الاصل فرع -جهم بن صفوان القول” بالحبر : 

ما ان الله موحدأه هو القادر والفاعل » فان المخلوقين لا يقدرون على 
فعل شيء . فالافعال الي تظهر من المخلوقين» اذن » مثل” قولنا : طلعت 
الشمس ء جرى النهر » تفتّح الزهر » انكسر الابريق » مرض الرجل » 


ححف 


فاز المجتهد » يحب أن تنسب الى المخلوقين على المجاز لأنها ليست من فعلهم 
بل من فعل الله ؛ فالمخلوقون اذن مجبّرون على جميع الاعمال الي تظهر منهم . 

ج أن لله علما حادثاً (علماً بالحزثيات ) . 

يرى جهم أن الله لا يجوز أن يعرف الشيء قبل أن يمخلقه . لآن الله إذا علم 
بالشيء قبل أن يخلقه ثم خلقه فلا يجوز أن يظل علمه بالشيء بعد خلقه كما 
كان قبل خلقه» اذ معبى هذا أن اللدكان يجهل حال الشيء بعد خلقه ( لأن العلم 
بأي شي ء سيوجد ©» كما يقول جهم » هو غير العلم بأنه وجد ) . واذا 
فرضنا علم الله بالشنيء بعد أن خلقه هو غير علمه به قبل أن يملق » فان 
معبى ذلك كما يقول جهم أن علم الله قد تغير . وكل متغير مخلوق ووحادث 
فليس بقديم . ام الله بالاشياء الخحادثة اذن » كما يقول جهم ) حادث . 

د أن الله لا يترى (لا في الدنيا ولا ) يوم القيامة . 

ه ان كلام الله تعالى في القرآن عند جهم ( قياسآ على رأيه في العلم ) 
حادث ( لأنه متعلق قِ الدرجة الاولى بالقرآن الذي نزل على محمد رسول 
الله (ولم يكن موجوداً قبله ) . ولذلك كان القرآن عنده محّدثاً مخلوقاً . 

وأن حركات أهل الللدين ( الحنة والنار ) تنقطع . والحنة والنار 
نفسهما تقنيان بعد دخول أهلهما فيهما وتلذاذ أهل الحنة بنعيمها وتألّم 
أهل الثار يجحيمها » ولا يستَصِوّر حركات لاتتناهى في الماضي وفي المستقبل . 
أما كلمة « خالدين » التي تستعمل في القرآن الكريم نعتآ لأهل احنة ولأهل 
الثار » فيجب أن نتأولها » في رأي جهم » ونفهم منها المبالغة والتحقيق لا 
الدوام الأبدي . غير أن الله قادر على أن يخلق أمثال الحنة والنار بعد فناتهما . 
مرات كثيرة . 

زان المعارف واجبة بالعقل قبل ورود الذرع (أي ولولم يأت بها 
خبر قي الدين على لسان بي ). 

واصل بن عطاء وفرقة المعتزلة 

ولد أبو حُذيفة واصل بن عّطاء في المدينة سنة «لاه (584م) 


قف 


ويبدو أنه انتقل الى البصرة » وهو في نحو العشرين من عمره ) ولازم حلقة 
الحسن البصري 

وكان واصل » مع هدوثه » وطول صمته » غزير العلم حاضر البديبة 
بليغآ مقتدرأ في الحدل » وكان عظيم الاحاطة مقالات أصحاب الديانات 
والمذاهب . 

وعثّرف واصل بلقب الغزّال لا لأنه كان يعمل في العَل » بل لأنه كان 
مجلس في سوق الغز ل عند صديق له حى يعرف المحتاجات المتعففات 
من الاواتي يتكسّين بغزل الصوف وبيعه فيتصداق عليهن . 

وواصل بن عطاء رأس المعتزلة ؛ لم يعرف امم «المعتزلة » بهذا المعبى 
الفلسفي قبل اعنزاله هو حلقة" الحسن البصري نحو سئة ١٠٠1ه‏ راجع ص 
4) »2 ولم تعرف آراء المعتزلة في نسق من اللخدل الكلامي قبل ذلكاحين . 

وهكذا نبع في العصر الاموي فرقة جديدة اشتهرت باسم المعتزلة . 

وكان واصل بن عطاء شديد الدفاع عن آرائه نشيطاً في نشرها حى أنه 
كان يبعث الرسل ببا الى الاقطار . 

وكانت وفاة واصل » في البصرة » سنة ١"ا11ه‏ (44لام). 

اكتبه 

ذكر ابن النديم ( الفهرست ٠»‏ القاهرة » ملحق )١‏ لواصل بن عطاء 
علدا من الكتب منها : 

كتاب أصناف المررجئة 5 التو بة ‏ 5 المئزلة بين المأزلتين 5 معاني 
القرآن. > اللخطب في التوحيد والعدل كما جرى بينه وبين عمرو بن 
عبيد > السبيل الى معرفة اللحق . 

غير أننا لا نعرف اليوم لواصل بن عطاء كتاباً باقياً . 

أراؤه ومذهبه 

ان نفراً من المتكلمين الاولين » من اللحوارج والمرجثة والشيعة ومن 


يفف 


المفكترين الأعسرين أمثال -جتهم بن صفوان والحعد بندرهم وغيلان الدمشقي 
قد سبقوا واصلاة الى عدد من آرائه » ولكن واصلا هو الذي جعل من 
هذه الآراء مذهباً قائماً الى جانب المذاهب الي تبلورت في مطاع العصر 
الاموي كمذهب الخحوارج والمرجئة والشيعة . 

فمن آراء واصل : 

نفي الصفات : ل يسجز واصل أن نصف الله بصفات فنقول” هو عام 
أو حي أو قدير أو مريد ؛ لأننا لو نسبنا احدى هذه الصفات اليه لوجب أن 
تكون فيه قديمة ( منذ الازل » منذ وجوده هو ) فيكون عندنا -حينثل قديمان 
(الله وصفته ) » ولا قديم” إلا" الله . فاذا نحن أجزنا نسبة” الصفات الى 
الله فكأننا أجز نا قدبمين أو ثلاثة قدماء أو أربعة الخ » فكأننا قد عد دنا الالمة , 

القول بالقدر » وقد أخذ ذلك عن معبد ابلتهي وغيلان الدمشقي 
واهم به أكخر من اهتمامه بنفي الصفات . 

قال واصل : ان العبد هو الفاعلٌ الخيرٌ والشكٌ والابمان والكفر والطاعة 
والمعصية (أي ان الانسان حر يئر ) » وهو المجازى على فعله (أي 
المحاستب عليها يوم القيامة : ثاب على ما أحسن ويعاقب على ما أساء ) . 
وإن الله قد جعل الانسان قادراً على جميع الاعمال » والانسان هو الذي 
يختار ما يفعله خيراً أو شرا بارادته وقدرته . 

القول بالمئزلة بين المزلتين : 

كان الخوارج يقولون إن مرتكب الكبيرة كافر يعاقب يوم القيامة بالدخول 
الى الثار . وقال المرجثة ان المومن يسظل” عندهم مومناً مهما ارتكب من 
الذنوب » وإن الله تعالى هو الذي سيحكم في أعمال العباد يوم القيامة . . 

فوقف واصل بين القريقين » بين الخوارج والمرجئة » وقال ان مرتكب 
الذنب الكبير ليس كافراً (كما يقول الحوارج ) ولا هو مومن (كما يقول 
المرجثة ) ولكنّه في منزلة بين المازلتين ( بين الايمان والكفر ) . وتعليل ذلك 
عند واصل أن الايمان مجموع من صفات الخير » فاذا ارتكب المومن ذنباً 


رففقا 


(كبيراً ) فاله يكون قد فارق إحدى صفات اللخير في الايمان فنقص اعانه » 
ولكنه يظل محافظاً على عدد من صفات الابمان فلا يجوز لنا أن نعداه كافراً . 
من أجل ذلك لا يبقى مرتكب الكبيرة مومناً مطلقاً ولا يصير كافراً مطلقاً » 
بل يصبح فاسقاً » أي ني مازلة بين المئز لتين : بين الايمان المطلق والكفر المطلق . 

رد شهادة أهل حمل وصفين : : 

في سنة "1 ه ( 555 م ) وقعتث الحرب بين علي وبين عائشة زوج الرسول. 
وكان مع كل" واحد منهما فريق من الصّحابة ؛ وقد عرفت هذه الحرب 
عرت اخمل . وفي آخر تلك السنة نفسها وقعت الحرب بين علي" ومعاوية 
في صفين . 

وانقسم المسلمون في الرأي حول الفريقين المتنازعنين في الحمل وصفئين : 

أيهما كان عخطثاً وأيهما كان مصيبا ؟ 

قال واصل : لا بد من أن يكون أحد الفريقين في حرب الحمل وني 
حرب صفين مخطتآ فاسقا » ولكيتي لا أستطيع أن أعيّن الفريق” الفاسق . 
لذلك كانا جميعاً فاسفقين » ولكن" لا على التعيين . ومن أجل ذلك لا أستطيع 
اخراج أحد من الفريقين من الايمان الكامل لأني غير واثق على القطع ‏ 
من أنه هو الفاسق . ولكن لو تقدم إلي شاهدان أحد هما من أنصار علي 
في معركة صفين » والثاني من أنصار معاوية » لا قلت شهادتهمًا جميعاً 
لأنني لا أعرف أيبما المومن الكامل منهما . 


جمرو بن عبيد 

ولد أبىو عثمان عمرو بن عنبيد بن باب سنة ١مه‏ (54م) في 
البصرة . وقد كان أبوه نساجا ثم أصبح ني شرطة الحجاج . 

وكان عمرو نفسهصديقا لواصل بن عطاء وزميلا” له في التخرّج على الحسن 
البصري . وكانت وفاة عمرو بعد سئة ٠ه‏ (لاهلام). في أيام أبي جعفر 
المنصور » وبعد وفاة واصل بنحو عشر سنين . غير أن نشاطه في علم الكلام 


قف 


كان في العصر الاموي . 

وكان عمرو بن عسبيد مشهوراً بالزهد والورع والصلاح » مسعلر ضآ عن 
الدنيا وعن أصحاب السلطان » حهى قال فيه اللدليفة المنصور : 

كلكم” مشي رويد ٠‏ كلكم يطلب صيدء 
غير عمرو | بن عببيد ! 

غير أنه كان : من الناحية العقلية ٠‏ أقل من واصل مع كتثرة علمه بأمور 
الدين من اللحديث والفِقه وكترة اشتغاله بالعلوم النقلية والعقلية . ومن العجيب 
أنه كان من أصحاب الحديث ومن القائلين بالقدر معآ. ومما نسبه الى علم 
الكلام حبه لالجدل وصيره عليه ساعات طوالا . غير أننا لا نيحد له آراءة 
غير آراء زميله وصديقه واصل بن عطاء . 


أصول المعتز لة 

أصول كل" علم هي القواعد الاساسية الي تعتمد في تصحبح قضايا ذلك 
العلم ومسائله مع الاستدلال . 

ذكر الشهرستاني (ت48؛هه- ١١98#‏ م)الاصول فقال (١1:١ه):‏ 

الاصول معرفة الباري تعالى بوحدانيته وصفاته » ومعرفة الرسل بآياهم 
وبيناتهم . وبالحملة فإن كل مسألة يتعيّن فيها وجه انق بين المتخاصمين 
فهي من الاصول . 

« والدين نفسه معرفة" وطاعة . والمعرفة أصل" والطاعة فرع . فمن تكدّم 
في المعرفة والتوحيد ( وسائر ما يتعلّق بالعقيدة ) كان أصوليا ؛ ومن تكلم 
في الطاعة والشريعة ( ني أحكام العبادات والمعاملات ) كان فروعياً . 

« والاصول موضوع علم الكلام ؛ والفروع موضوع علم الفقه ... فكل” 
ما هو معقول ويتوصّل اليه بالنظر والاستدلال فهو من الأصول ؛ وكل” 
ما هو مظنون ويتوصل اليه بالقياس والاجتهاد فهو من الفروع ؛ . 

وأصول المعتزلة ‏ القواعد الي تميز الحق” في رأيهم من غير الحق - 


نكف تاريخ الفكر العربي ط )١8( ١‏ 


خمسة . ويبدو أن هذه الاصول لح تتعيئن وتستقر مرة” واحدة. غير أن 
واصل” بن عطاء أشار اليها كلها وسماها «القواعد » . ثم لما جاء النظام 
جعل تلك الاصول ثلاثة لة . غير أن واصل بن عطاءكان قد أشار الى هذه كلتها » 
وهي (الشهرستاني :١‏ ١ه‏ “اه ولاه !5). 

أصل" التوحيد : ان الله واحد" في ذاته لا قسيم” له ولا صفةة” له » وواحد" 

في أفعاله لا شريك” له . فلا قديم غير ذاته ؛ ولا قسيم له في أفعاله. . ومّحال 
وجودا قديمين (ذات الله وصقة الله , مثلا” ) . 

أصل العدل : العدل ما يقتضيه العقل' من اللكمةاء وهو [صفار الفعل 
على وجه الصواب والمصلحة . 

ا د 
هو نافع وما هو ضار . ثم مهم قالوا : ان كل انسان تمي بما يعمل . من 
ا 0 1 
مخيرا يعمل أعماله كلها بارادته هو فيستحق” الثواب على ما أحسن من أعماله 
والعقابة على ما أساء منها . وليس من العدل أن يقدر الله عمل" الشيرّ على 
انسان ثم يعاقيته عليه . 

أصل الوعد والوعيد : هذا الاصل تابع في حقيقته لأصل العدل » ثم ان 
له صلة بكلام الله وخلق القرآن : 

قال المعتزلة لا كلام” في الازل ( فقوا أن إيكون كلام الله قديماً كيلا 
يشارلكة الله في القدم ) ع وانما هو أمر وني : وعد (الله ) وأوعد بكلام 
محلاث و ( الشهرستاني ١:*"ه5)ء‏ فمن نجا فبفعله استحق الثواب » ومن 
خسر فيفعله استوجب العقاب . والعقل من حيث الحكمة يقتضي ذلك . 

أصل العقل . قال المعتزلة : المعارف كلها معقولة بالعقل واجبة بنظر 
العقل . وشكر المنعم واجب قبل ورود المع . والحكسن والقتبح صفتان 
ذائيتان للحّسّن والقببح . وحكم العقل مقدام على الحبر الديني اذا كان 
الحبر الديني مناقضا للعقل . 


غض 


القول بالمازلة بين الماز لتين ( راجع ص 77# ). 
ولأحهل السنة والجماعة ( الذين اصبح اسمهم فيما بعد الاشعرية ) أصول 
قريبة من هذه في اللفظ مناقضة لها في الممنى تأني في مكانها . 
للئوسع والمطالعة )١١‏ 
5 القاسم بن محمد بن علي" الزيدي (ت 155ام): 
-كتاب الرد على الزنديق اللعين ابن المقفّع ''؟ ( نشره جويدي ) 
رومام؟؟١ا.‏ 
٠‏ الحاحظ رت هم1ام): 
كتاب البيان والتبيين 
-كتاب الخحيوان 
-كتاب العثمانية ( بتحقيق عبد السلام محمد هارون ) » القاهرة 
( دار الكتاب العرني ) ١/5‏ مح 6 م. 
الرد” على النصارى ( نشره جميل جبر ) » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) 14864 . 
٠‏ أبو محمد عبد الله بن قتيبة الدينوري ١ت‏ 7375 ه) : 
- تأويل مختلف الحديث » القاهرة 1"85 م > 14:8 م. 
كتاب مشكل القرآن » القاهرة ١9478‏ م. 
الاشمتللاف قي اللفظ والرد على الحهمية والمشبسهة ( نشره محمد 
زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة القدسي ) 17"44 مع .١97١‏ 
عيون الاخبار » القاهرة ( دار الكتب المصرية ) 47"! - غ1 م 
(1) أكثرت من ذكر الكتب الي تبحث في علم الكلام لآن معظمها ببحث في الفلسفة وأصول 
الإملام أيشاً » وني الإسلام عموماً . ثم اني نسقت أساء هذه الكتب عل أماء المؤلفين لأن ذلك 
سيسهل الإشارة إليها . وربما تركت في بعض الأحيان ذكر البلد اللي طبع فيه الكتاب وتاريخ 
الطبع إذا كان الكتاب مشهوراً كثير الطبعات . 
(0) غير ابن المقفعم صاحب كتاب كليلة ودمتة . 


يفف 


حده7ة! :198 م. 

ه أبو سعيد عثمان بن سعيد الدارمي (ت 879؟1ه): 

رد الامام الدارمي ... على يشر المريسبي العنيد ( بتحقيق محمد حامد 
الفقي ) ء مصر ( مطبعة أنصار السئة المحمّدية ) 8ه"1 ه . 

كتاب الرد على الحهمية ( نشره غوست فيتستام ) » ليدن ( بريل ) 
56ام. 

1 أبو الحسين عبد الرحيم بن محمد البيتاط (ت١ؤاه):‏ 

-كتاب الانتصار والرد على اين الراوندي الملحد ... ( نشره نوبرغ ) 
القاهرة ( بكنة التأليف والترجمة والنشر) 19478 م. 

..... ترجمة فرنسية ( اككتاب السابق ) مع النص العربي (! لبير 
نصري نادر ) » بيروت ( معهد الأداب الشرقية ) لاه5! م . 

: )ه71١ أبو بكر محمد بن اسحق النيسابوري (ت‎ ٠ 

-كتاب التوحيد واثبات صفات الرب » القاهرة /151 م. 

» ابو الحسن علي" بن اسماعيل الأشعري (ت "٠‏ ه) (راجع 
ترجمته ) . 

ه أبو الليث نصر بن محمد السمرئندي (ت "الا" ه) : 

تنبيه الغافلين » القاهرة ١71/8‏ » :1ه الخ . 

بستان العارفين » كاكتنا /18 مء بولاق 11488ه. 

8 أبو الحسين محمد بن أحمد الملطي (ت//") : 

التنبيه والرد”على أهل الاهواء والبدع ( نشره محمد زاهد الكوثري) 
القاهرة ١5‏ هع 1945 م. 

أبو عبد الله عبيد الله بن محمد بن بطة (/ام ه ) : 

-كتاب الشرح والابانة عن أصول السنة والديانة ( هئري لاوست ) 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1488 م. 

ه جمال الدين أبو بكر التوارزمي (ت 18ه) : 


كرف 


مقيد العلوم وهبيد الهموم » القاهرة ١7‏ هم دمشق 11"77 هم 

ه أبو القامم اسماعيل الصاحب بن عباد ات #88 ه) : 

كتاب الابانة عن مذهب أهل العدل ( تحقيق محمد حسن آل ياسين » 
النجف 11/7 ه > 19687 م . 

ه أبو بكر محمد بن الطيب الباقلاني (ت "40# ه) : 

كتاب التمهيد ( ضبطه .... محمود محمد االحضيري ومحمد عبد 
المادي أبو ريدة ) » القاهرة 155 ه- 1940م 

.... ( تصحيبح الاب مكارثي » منشورات جامعة الحكمة في بغداد 
بيروت (المكتبة الشرقية) ا194 م. 

الانصاف في ما يجب اعتقاده ولا بجوز جهله ( نشره محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة ١59‏ هع 1١96+‏ م. 

اعجاز القرآن ( نحقيق أحمد صقر ) » القاهرة (دار المعارف ) 
1/4 مع 1504 م. 

كتاب البيان عن الفرق بين المعجزات والكرامات ... ( نشره الاب 
مكارثي ‏ منشورات جامعة الحكمة » بغداد )» ببروت ( المكتبة 
الشرقية ) 1484 م . 

: أبو عبد الله محمّد بن محمد النعمان المفيد بن المعلّم ( 41 ه)‎ ٠ 

أوائل المقالات ني المذاهب المختارات » تبريز 11 م. 

- شرح عقائد الصدوق أو تصحيح الاعتقاد » تبريز 17185اه. 

كتاب امامة علي”بن أني طالب ( تحقيق محمد حسن آل ياسين ) ؛ 
بغداد (دار المعارف ) 1/7 مع 15817 م. 

5 أبو الحسن عيد اللخبار الاسدآبادي (ت 6٠يئه)١٠‏ 

تنز به القرآن عن المطاعن » القاهرة ( مطبعة اللحمالية ) 4" م. 


0 راجم ه المي القاضي عبد ا‎ )١( 
.)١95 المجلد الأرل » المدد الثاني عثر ؛ ديسمبر -كانون الأول‎ 


لحف 


المغني في أبواب العدل والتوحيد ( أصله في عشرين جزءاً صدر 
منها عدد من الأجراء ) . 

ه أبو منصور عبد القاهر بن طاهر اليغدادي (ت 4794 ه) : 

-كتاب أصول الدين » استانبول ( مطبعة الدولة ) ١45‏ هع 8م47١‏ 

الفرق بين الفرق ( صححه محمد زاهد الكوثري ) » القامرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية ) /ا11*5 هم 1448م . 

ه السيد المرتضى (ت 55 ه): 

جوامع الفقه ( فيه عدد من الرسائل ) » طهران 5لا١‏ ه. 

تنزيه الانبياء » تبريز ٠9؟١ه‏ الخ » 

الانتصار في الفرق بين الشيعة وسائر المذاهب » بومباي 111١6‏ ه. 

انقاذ البشر من القضاء والقدر » النجف 

أمالي السيد المرتضى ( في التفسير والحديث والآدب ) » ( صححه 
محمد بدر الدين النعساتي الحلي 2 مصر ( مطبعة السعادة ) نكضيل 
ه- 10١191م.‏ 

» ابن حزم الاندلسي (ت 5ه؛ه) ( راجع ترجمته ) 

ه أبو بكر أحمد البيهقي ( 408 ه):: 

الجامع المصِدّف في شعب الاعان ( القاهرة 1٠١‏ ه الخ ) . 

كتاب الاسماء والصفات » الله آياد *1"19 ه. 

: ه)‎ 45١0 أبو جعفر محمّد بن الحسن الطومي شيخ الطائفة رت‎ ٠ 

تهذيب الاحكام » طهران 1١*١8‏ 110 ه. 

المبسوط في الفقه» طهران 1١19/١‏ ه. 

ه أبو المظفر عماد الدين الاسفرايي (ت 50١‏ ه) : 

التبصير في الدين ( عدّق عليه محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية » ١89‏ هع 1١94١‏ م. 

أبو المعالي عبد الملك الحويي إمام الحرمين (ات 4487 ه) : 


رن 


- الارشاد الى قواطع الادلة في أصول الاعتقاد ( نشره محمد يوسف 
مومى ) » القاهرة ( مكتبة الحانجي ) 1486٠‏ م. 

- العقيدة النظامية ( نشره محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة 
الانوار ) ١11‏ ه-8غ19ام. 

» النعمان بن محمد بن منصور التميمي ١ت‏ ه): 

اساس التأويل '( تحقيق عارف تامر ) » بيروت ( دار الثقافة ) 
156م.' 

» أبو حامد محمد بن محمد الغزّالي (ت 05 ه) ( راجع ترجمته ) 

: )ه8١8( الطبرسي‎ ٠ 

مجمع البيان لعلوم القرآن » طهران 17078 ه الخ . 

-كتاب الاحتجاج على أهل الاجاج؛ 1١758‏ 17:00ه. 

« ابن السيد البطليوسي (١651ه):‏ 

الانصاف ف التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف .. ( نشره 
أحمد عمر المحمصاني ) » القاهرة 119 ه. 

: محمد بن عبد الله المهدي بن تومرت ات 4أهه)‎ ٠ 

مجموع الرسائل » القاهرة ١17/8‏ ه. 

: أبو حفص عير النسفي الماتريدي (ت لاه ه)‎ ٠ 

- العقائد النسفية » (كيورتن ) لندن 1847 م ؛ القاهرة ١19‏ م - 
ذ1م. 

٠‏ جار الله أبو القاسم محمود بن عمر الزمغشري (98م6ه). 

- الكشاف عن حقائق غوامض التتزيل وعيون الاقاويل في وجوه 
التأويل» نشره ناساو ليز ومولوي نخادم حسين ومولوي عبدالحي» 
كلكنًا هخم . ثم القاهرة /ا1"0 ٠‏ 108 ء( المطبعة البهية ) 
4 هالخ . 

٠‏ الشهرستاني (ت 48هه): 


غرف 


مباية الاقدام في علم الكلام ( حرره ألفرد غيوم ) ؛ لندن !ه17 هم 
> 51951ام, 

الملل والنحل القاهرة ( مكتبة محمد على صببح ) 18*41 ه . 

: أبو يعقوب يوسف بن ابراهيم الورجلاني (ت ٠/اه ه)‎ ٠ 

الدليل لأهل العقول ...» القاهرة 17٠5‏ ه. 

ه ابن رشد (ت 56ه86ه) ( راجع ثرجمته ) . 

ء جمال الدين بن الخوزي (ت لاقهه): 

نقد العلماء أو تلييس ابليس ء» القاهرة ( الطباعة المنيريّة ) 
"1 مد ١‏ لاقام . 

دفع شبهة التشبيه والرد" 5201065 الامام 
أحمد ( نشره حسام الدين القدسي ) ء القاهرة ه4"١‏ ه-14178. 

مناقب الامام أحمد ع (القاهره ( مكتبة المحائجي ) 6 م- 
15م 

ء فخر الدين الرازي ( ت 5١5‏ ه) ( راجع ترجمته ) 

ء» ابن قدامة المقدسي رت ١٠656كهم):‏ 

لمعة الاعتقاد الحادي الى سبيل الرشاد » القاهرة ١/ا/11‏ ه- 1١451‏ م 

جمال الدين الحلي (ت 519 ه) : 

كشف المراد في نجريد الاعتقاد » صيداء ( مطبعة العرفان ) “اه ١ه‏ 
- 1119م. 

جعفر بن الحسن اللي (ت 505 ه أو بعدها ) : 

شرائع الاسلام » طهران 17754 ه الخ . 

ه تقي الدين بن تبمية (١ت‏ 78/اه) : 

الرسائل الكبرى » القاهرة “1*1 مع 194١08‏ م. 

بيان موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول ( بتحقيق محمد محبي 
الدين عبد اللحميد ومحمدل حامد الفقي ) » القاهرة ( مطبعة السنة 


ضف 


المحمدية ) ٠ ١8/9‏ /ا"١‏ هع 196.6 اهقام. 

فتاوى ابن تيمية » القاهرة هع وا م. 

منهاج الاعتدال ني نقض كلام أهل الرفض والاعتزال ( منهساج 
السئة النبوية في نقض كلام الشيعة والقدرية ) » القاهرة ( بولاق ) 
اا لاه 

بغية المرتاد في الرد على المتفلسفة والقرامطة والباطنية الخ ء ( القاهرة 
مطبعة كردستان العلمية ) 1"04 هع 1911١‏ م. 

الرسالة المدئية في تحقيق الحقيقة والمجاز من صغات الله » القاهرة 
( مطبعة أنصار السثة المحمّدية ) 194545 م. 

مذهب السلف القديم في نحقيق مسألة كلام الله » القاهرة 1*4 ه . 

:)ها5١ ابن قيم الحوزية (ت‎ ٠ 

الصواعق المرسلة على اللحهمية والمعطلة » مكة المكرمة ١744‏ مع 
4أم. 

اللحواب الكاني لمن سأل عن الدواء الشاني ء القاهرة 1745 م ح 
لاكؤام. 

كتاب الروح » حنراباد 75ا مع :14 م. 

ه عضد الدبن الامجي ١(كهلاه):‏ 

المواقف في علم الكلام » القاهرة لاه"1 ه- 1988 م . 

95 عيد الرحمن بن خلدون (ت له١مه):‏ 

- مقد مة ابن نخلدون ( الفصل العاشر من الباب السادس ) 

« ابن المرتضى الريدي (ت 0١86م‏ ه) : 

المنيه والامل في شرح الملل والنحل » -حيدراباد ١15‏ مع 5١11م‏ 

» جلال الدين السيوطي (ت ١١9ه):‏ 

- صون المنطق والبيان عن فن المنطق والكلام ( نحرير على سامي ' 
النشار ) » القاهرة ( الخانجي ) 14417 م . 


بيد 


الصواعق المحرقة في الرج” على أهل البدع والزندقة » القاهرة 
( مكتبة القاهرة ) ١1/8‏ م 1485 م . 


مراجع معاصرة 

فجر الاسلام م تأليف أحمد أمين » 

ضحى الإسلام » له . 

التفكير الفلسفي في الاسلام » تأليف محمود عبد الحليم » القاهرة 
( مكتبة الانجلو المصرية ) 18488 م . 

اللحانب اللالحي من التفكير الاسلامي » تأليف محمد البهي » القاهرة 
(عيسى البالي الخلبي ) 1١948‏ م. 

العقيدة والشريعة في الاسلام » تأليف اغناس غولدتسيهر ( نقله الى 
العربية محمد يوسف مومبى وعبد العزيز عبد ادق وعلي حسين عبد 
القادر ) ء القاهرة ( دار الكتب الحديئة ) 6 م. 

أحزاب المعارضة السياسية الدينية في صدر الاسلام » تأليف يوليوس 
فلهاوزن ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة النهضة 
المصرية ) ١588‏ م . 

محسجة العلماء في الادلة العقلية » تأليف محمد هادي بن محمد أمين 
الطهراني » طهران 1١77/8‏ م . 
- المذاهب الاسلامية » تأليف محمد ألي زهرة » القاهرة ( مكتبة 
الآداب ) . 

معالم الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد جواد مغنية » بيروت (دار 

العلم للملذيين ) ٠95١1م.‏ 
احياء الشريعة في مذهب الشيعة » أريك ع عدن 
بغداد ١*٠‏ مع ١156م‏ و كلا"ا١‏ معلاه9١ا‏ م. 


ثاوفق 


عقائد الشيعة » تأليف محمد رضا المظفر » النجف (المطبعة 
الجيدرية ) 1484 م . 

تعر يف الشيعة ؛ تأليف عبد الرزاق الحسي » صيداء ( مطبعة 
العرفان ) “1988 م . 

أصل الشيعة وأصوها » تأليف محمد الحسين آل كاشف الغطاء » 
التجف ( المطبعة الحيدرية ) » ١9488‏ م. 

الفرق الاسلامية » تأليف محمود البشبيشي » القاهرة ( المطبيعة 
الرحمانية ) ؟*191 م . 

ملخص تاريخ الحوارج » تأليف محمد شريف سليم ؛ القاهرة 
(دار التقدم ) 1415 هع 19714 م. 

رسالة التوحيد للشيخ محمد عبده . 

- التحقيق التام” في علم الكلام » تأليف الشيخ محمّد الحسين الظواهري 
القاهرة /اه"7١‏ ه > 194 م . 

المعتز لة » تأليف زهدي حسن بجاراللهء القاهرة ١7806‏ مح 1941م 

- فلسفة المعتزلة » تأليف ألبير نصري نادر » الاسكندرية ( مطيعة 
دار نشر الثقافة 146٠‏ ) وبغداد ( مطبعة الرابطة 15861١‏ م ) . 

فلسفة المعتزلة » تأليف حمودة أزهري غرابة » القاهرة ( مطبعة 
الرسالة ) 194817 م . 

الفرق الاسلامية والسياسة الكلامية » تأليف ألبير نصري نسادر » 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 1468 م . 
تاريخ اللحهمية والمعتزلة » تأليف جمال الدين القاسمي » مصر 
( مطبعة المنار ) ١"ا"17‏ ه. 

دلائل التوحيد » تأليف جمال الدين القاسمي » دمشق ( مطبعة 
الفيحاء ) "19 ه. 

كشف الشبهات في التوحيد » تأليف محمد بن عبد الوهاب » القاهرة 


نارفا 


( المطيعة المنيرية ) بلا تاريخ . 

مسائل الخاهلية » أّف أصلها الشيخ محمد بن عبد الوهاب ثم توسع 
فيها السيد محمود شكري الآلومي » القاهرة ( المطبعة السلفيئة ) 
1غ" ه. 

الاسلام عقيدة وشريعة » تأليف محمود شلتوت » القاهرة ( دار 
القلم ) بلا تاريخ . 

اسن البصري » تأليف احسان عياس » القاهرة ( دار الفكر 
العر بلي ) ١9517‏ م. 

ابراهيم بن سيار النظام» تأليفئ محمد عبد اهادي أني ريدةء القاهرة 
( بحنة التأليف والترجمة والنشر) 58"؟١‏ هع /ا194 م. 

أبو الهذيل العلا"ف » تأليف على الغرالي » القاهرة ( «كتية الحسين 
التجارية ) 1١954‏ م. 

هشام بن الحكم » تأليف عبد الله نعمةء بيروت ١/8‏ همع 1١169‏ 

ابن تيمية الحراني » تأليف علي سامي النشار » القاهرة ( دار الكتاب 
العربي ) 156١‏ م. 


طرف 


من قيام الدولة العباسية (؟"١‏ مع ١هلام)‏ الى سقوطها ( 565 مع 
4 م ) خمسمائة عام أو تزيد تقلّبت الأحوال” في أثنامها بالكلافة صعوداً 
وهبوطاً من الناحية الاجتماعية والسياسية والادارية . ولكن” الفكر كان قي 
مسعظم الاحيان يرتى متبد يأ في صور متعددة من العلوم الرياضية والطبيعية ؛ 
ومن علم الكلام والمنطق والفلسفة الخالصة وعلم الطب والفلك والكيمياء ؛ 
ومن الفن المعماري والملاحة والوراقة والزخرف وسائر 0 


(1) نجرؤو اللحلافة العباسية 

بدأت الحلافة العباسية بالج منذ السنوات الأو لى لقيامها لما انفصلت 
الاندلس” عن بغداد وتجدّدت فيها الدولة المروائية في قرطبة” على بد عبد 
الرحمن بن معاوية بن عبد الملك المعروف بعبد الرحمن الداخل 78 مع 
“هلم ) ثم عاشت ت الى سنة 418 ه (00٠1م‏ ). 

وطارد العباسيون العلويين » كما كانوا قد طاردوا الامويين » فنجا إدريس 
ابن عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي الى المغرب الاقصى وأسس فيها الدولة 
الإدريسية في وثيلي ١7١‏ ه- خلام ) . وجاء بعده ابنه ادريس الاصغر 
فبى مدينه فاس وجعلها عاصمة” لدولته . وعاشت الدولة الإدريسية حهى 
قضى عليها أمويو الاندلس (54" ه> 104 م ) . 

وأحب ابراهيم بن الاغلب والي افريقية ( تونس ) الاستقلال بولايته 
ففاوض في ذلك هرون الرشيد على أن يتنا زل عن المعونة المالية اللي كانت 
تأني من بغداد وأن يرسل هو الى بغداد أريعين ألف دينار كل عام ) فنشأت 


يذخف 


من ذلك الدولة الاغلبية ( 184 ه- ١١مم).‏ 

ثم استبد احمد بن طولون بمصر وأسّس فيها الدولة الطولوية 1١614(‏ 
0 ه) ؛ واستطاع يعقوب بن الايث الصفتار أن يستبد” بمعظم فارس” 
وينشىء فيبها الدولة الصفارية (5151واهم). وأقام مرداويج بن 
زيار الدولة الزيارية في جرجان كدي هع ملكوم) فعاشت نحو عشرين 
سنة . أما الدولة الإخشيدية الى أسسها أبو بكر محمد الاخشيد بن طغلج 
( 0م مح 1450م ) في مصر فقد عاشت نحو خمس وعشرين سنة 
واشتهرت بأميرها كافور الاخشيدي وبالشاعر المتنبي . 

وكذلك أمسّس أحمد” بن اسد بن سامات الدولة” السامانية ني ما وراء بر 
جيحون فامتدت حهى ضمت معظم البلاد الفارسية والركستانية ٠١5‏ ه 
- وؤة"م م) , وكاتت عاصمتها مخاري ومدينتها المشهورة سمرقتد من 
المراكز المزدهرة بالثقافة الاسلامية حى كادتا أن تكسفا نور بغداد . وازدان 
بلاط السامانيين بأبي بكر الرازي وبابن سينا وبالفردوسي الشاعر . 

وأسّس ناصر الدولة أبو محمد الحسن بن -حمدان الدولة الحمدالية في 
الموؤصل (197 هع 174 م). ثم أن سيف الدولة » أنا ناصر الدولة » 
استولى على حلب واستبد بها (*“ وح 4 مع ) ففاقت دولة” الحمدانين 
قي حلب دولتهم قٍ الموصل . وحمل سيف الدولة عن الخلفاء العباسيين 

مهمّة الدفاع عن تخوم الشام والعراق ضد الروم . وأنشأ سيف الدولة في 

حلب بلاطا ضم من الادباء والعلماء والفلاسفة مالم يجتمع' مثله إلا في بتلاط 
بغداد” أيام” الرشيد . من هولاء المتني والفاراني وابو الفرج الاصفهاني وابن 
خالويه وابن جني وسواهم . 

وقامت الدولة الغترّلوية في غزنة بالأفغان وعاشت من ١ه"‏ ه (1517م) 
الى 47هه (1185م). أما أعظم ملوك هذه الدولة فهو محمود بن 
سيكتكين 40١-84‏ ه) الذي احتل” شمالي” غربي المند ووصل الى 
العراق . وكان في بلاط غزنة المؤرّخ أبو نصر محمد بن عبد | حبار العتي 


لورفا 


(ت 5977 ه) صاحب و(والكتاب اليميبي ) (صيرة بمينٍ الدولة محمود 
الغزنوي ) وهو طليعة التأليف في فن السير التاريخية في بلاد فارس بعد 
الاسلام . وني البلاط الغزنوي أيضاً كان الفيلسوف العالم أبو الريحان البسيئروني . 
وكذلك قدام الشاعر العظيم أبو القاسم الفردومني ملحمته الشهيرة ١‏ شاهنامه » 
الى السلطان محمود الغزنوي . 


وي سنة “9ه (404 م) نشأت الدولة الفاطمية على أنقاض دولة 
الاغالبة ثم بسطت نفوذها على شمالي” إفريقية وعلى مالطة وصقليّة وسردانية 
وكورسيكا. وني أيام. المعرٌ رابع أنمة الدولة الفاطمية استطاع القائد” 
جَوهر الصقلي” أن يفتح مصر سنة 4( 59م ) ويقفضي على الدولة 
الإخشيدية . وقد ببى جوهر شمال مديئة الفتسطاط مديئة” سمنّاها القاهرة 
وبى فيها الخامع الازهرٌ دارا للعلم ومركزاً للدعوة الفاطمية . واشتهر عهد 
الفاطميين في مصر بالبناء والعلوم والفلسفة . وببى الخاكم بأمر الله » سادس” 
الحلفاء الفاطميين » دار الحكمة أو دار العلم ( 45م - ه١٠٠‏ م) على 
مثال بيت الحكمة في بغداد . ثم احتجب اللحاكم سنة 41١‏ هم (اككام)ء 
قيل قتلته أت له. 

وأعظم ما يتصل بامامة الخاكم نشوء المذهب الدرزي . ويرى الدروز 
أن باب الدعوة الى المذهب أغلق” بموت الحاكم » فجميع الدروز اليوم 
يتتسبون الى أسلافهم الذين كانوا قد قبلوا الدعوة” الدرزية قبل احتجاب 
الحاكم بأمر الله . 

ويزتم المورّخون الإفرنج أن" سياسة الفاطميين القاسية على اجاج 
النصارى الى بيت المقدس كانت السبب في حملات الصليبيين على المشرق . 

وظلت الدولة الفاطمية متبسطة في الارض ومنازعة” للخلافة العباسية 
في بغداد'وللدولة المروانية في قترطبة” حتى قغى عليها الأبوبيون . 

في نحو سنة 0٠87م‏ (48 م ) كانت اللخلافة العباسية قد أصبحت اسمآ 


أغرفا 


لغير مسمّى ء بعد قرن كامل من استيداد اللند الاتراك بالخلفاء يتلاعبون 
بهم نصبآ وخلعاً وتمثيلا” ( تشويباً ) وقتلا . وفرض مونس اللحادم نفسه 
على الخليفة المقتدر ثم تسمتى بلقب أمير الآمراءء في أول سنة /8"11 ه( 474 م ) 
يح حاكم بغداد العسكري والمستيد” بأمر الحليقفة والخلافة . 

في ذلك البين كان ثلاثة” إخوة من آل بويه الفرس قد تقلّيوا في 
جيوش الدويلات في المشرق . ثم تكن أحدهم عماد الدولة أبو 0 
علي بن بويه من منازعة مسرداويج بن زيار واقامة دولة في فارس » سنة 
٠اهء‏ هي الدولة البومهية . ووسّع بنو بويه ملكتهم وتقسلموا الحكم” 
على المقاطعات . م غلا طموح م أحدهم ء معز الدولة أحمد ء فسار إلى بغداد” 
ووصل البها في جمادي الثانية من سنة 4 (أول شهور 455 م) واتخذ 
لقب أمير الامراء ثم نخلع الخليفة” المستكفي وسَمّل” عينيه واعتقله إلى 
أن توفي بعد أمد . 

الحَذ بنو بويه (عماد الدولة وركن الدولة ومعزٌ الدولة ) بلاطاتٍ قي 
حواضرهم ارد رف وشجعوا الادب » كما شجعوا جماعة اخوان 
الصفا . وقدكانوا شيعيتي الحوى يمالثون الفاطميين في مصر على العباسيين 
في بغداد . 

وي منتصف القر ن المجري الرابع ( منتتصف القرن العاشر 0005 
استطاع الغو الاتراك أن يقيموا الدولة السلجوقية ني أواسط آسية . ثم انهم 
مدوا سلطالهم في أقل من نصف قرن من حدود الصين الى العراق 8 
حاول البويبيون أن يّحملوا اللخليفة” العبامي عبد الله القاثم بأمر الله على 
خلع نفسه (0ه4ه-غمه١٠ام)‏ كي ينصبوا المستنصر اللاطمي ( حفيد 
الحاكم بأمر الله ) مكاته » استنجد القائم بطغْرّل” بك السلجوق » فانجده 
طغرل” بك ورد اليه الحلافة وقتل نفراً من خصومه (آخر 48١‏ ه). 

واستطاع السلاجقة أن يقيموا عددا من الداويلات في العراق والشام 
وبلاد الروم (آسية الصغرى ). وف أيامهم بدأ الصليبيون يتدققون على 


>33" 


سورية فقاومهم السلاجقة مقاومة شديدة . 

في القرن السادس لاهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) كانت الدولة الانابكية 
تحكم “شمالي العراق والشام . وقد قام أمراوها » وخصوصا عماد” الدين زلكي 
رضككة عاك وات روالق عبر 001111801 
بمعارلك طاحنة على الصليبيين . وكان للاتابكة قواد من بي أبوب » فلما 
مقت الدولة الفاطمية في مصر ضعفاً شديداً انتهز أسد الدين شيركوه 
الايوني به احد” قوادر نور ر الدين محمود ‏ الفرصة” واستطاع بالحرب وبالسياسة 
أن يتغلب على شاور وزير العاضد الفاطمي ( وكان شاور ممالثاً الصليبيين ) 
وأن يتولى الوزارة للعاضد مكانه 50000105255 وبعلك شهرين 
توق شيركوه” فجأة فخلفه ابن” أخحيه صلاح الدين الايوبي المشهور » موؤسّس 
الدولة الآيوبية 554 م). 


( ب ) العمران والحضارة والاجتماع 


اتسع العمران في العصر العباسي ببناء المدن والقصور »2 © ثم استبحر دتو 
الحضارة بالتأتق والتفذن في المطعم والملبس والمسكن ود 00 الصناعات 
الضرورية والكمالية وبانتشار العلم . وتعاظمت الروات فأدى ذلك الى 
تطلّب الثرف في جميع ميادين الحياة . وكذلك اتخذت الدولة بمناصبها 
السياسية والادارية شكلا” حضرياً كان مألوفاً عند الروم والفرس قبل الفتح 
الاسلامي . 

ومع الاختلاط بالشعوب الي دخلت قْ ام أفواجاً نشأت طيقة طبقة 
الموالي ( المولودين من أبوين أحداهما عربي ) » ثم 5-5-2 تلك الطبقة 
حبى ضضماع العنصر العربي فيها » لا لآن العرب أصبحوا أقليّة ني العدد بالإضافة 
الى عدد الموالي فقط » بل لآن العرب أنفستهم أصبحوا أكثر ميلا" الى الحياة 
الحضرية القارصية والرو مية منهم الى الحياة السك وبة الي كان العرب عليها 
قبل الاسلام . ثم ان عدداً كبيرا من الموالي كانوا يتعصبون للعروبة المتمثلة 
لهم في البداوة فليسوا الثياب البدوية وراجعوا في وجوه معيشتهم الى عادات 


)15( تاريخ الفكر العر ني ط ؟‎ 4١ 


البدو ». وتكذفوا في أدبهم ‏ اذاكانوا أدباء ‏ غريب الألفاظ وشاذ التراكيب 
ووقفوا على الاطلال وطووا قصائدهم الطوال” على أغراض الحاهليين . 
وم يكتف الموالي من تقليد الحياة العربية بذلك » بل اتتخذوا أسماء وكبي” 
عربية ولفّقوا لأنفسهم أنساباً عربية. كأني تمام الرومي والقامم بن عبيد الله 
الفارسي وغيرهما . 

ومن رواج العرب بغير العربيات نشأت اللمؤولة العجمية في مقابل 
العمومة العربية . ثم أضيف إلى ذلك ازدياد عدد الموالي وتعالي العرب عنهم 
فبرزت الشُعوبية الي بدأت بالقول بالتشسُوية بين العرب وغيرهم من جمع 
الاسلام” بينهم » ثم استوى القول” على أن غير العرب كانوا قبل الاسلام افضل 
من العرب قبل الاسلام » ثم “عدفت الشعوبية فحاول غير العرب أن يزيلوا 
الملك” العرني بالثورة والحرب ليعيدوا الملك الى أنفسهم كما كان لهم من قبل. 

وكان من المظاهر البارزة في العصر العباسي نشوء طبقة الرقيق وطبقة االحواري 
خاصّة : أبطل الاسلام الرق” » ولكن” الرق نفسه لم يرل بل تبدآل معناه . لقد 
استمر تقر من المسلمين في استرقاق الافراد والحماعات وامتهائهم في 
الأعمال الشاقة أو العادية » نخلافآ لأوامر الدين ونواهيه . غير أن الرقيق الذي 
نقصده في هذا الفصل ليس من هذا الباب . لقد نشأت ني العصر العباسي 
طبقة من الرقيق ذكوراً وإناثاً لم يكن ينالحم من أذى الرق إلا" أنهم كانوا 
يباعون ويشترؤن”. أما في ما عدا ذلك فامهم كانوا ينالون قسطأ كبيراً 
من التثقيف بالعلوم والفنون ومن الثروه واللحاه والسلطة والنعيم . ان أمهات 
نفر كثيرين من الخلفاء كلن” جواري . وكثيرآ ما كانت أم الولد ( الخارية 
الي ولدت لالكها صبياً ) أكب حظوة عند زوبجها من الزوجة الحرة . م 
ان طبقة التواري ألقت على البيت العباسي والبيئة العباسية لوناً هن النشاما 
الفي في الغناء والموسيقى ولونآ من الثرف الاجتماعي » ثم مزجت الدم العرني 
بدم غير عربي فنمج من هذا المزيج -حذء!. :© اء ثقافة نافعتان الى جانب ٠١‏ 


يدف 


كان لذلك من المساوىء اللي ناءت بها الحياة العباسية حقبة“ طويلة من الزمن . 


(ج) نشوء المذاهب الاسلامية 

في هذه الاثناء كانت قد نشأت مذاهب اسلامية تتفق في العقائد وفي 
أصول الفقه وتختلف في فروعه وني عدد من تفاصيل العبادات والمعاملات . 
وكان لنشوء هذه المذاهب سند" من" اخختلاف الأحوال الاجتماعية ونطور البيثة 
تطوراً نبت في أثنائه مسائل فرعية" لم يكن شيء منها أو مثلها ني أيام الرسول » 
ولا كان التشريع الاول قد احتاط لها . وكذلك كان اسياسة أثر في نشوء 
المذاهب ‏ والسياسة من الاجتماع ‏ كما كان لنشوء تلك المذاهب نتائئج 
سياسية” » وخصوصا بين الذين تطرّفوا في الاجتهاد والتأويل -حبى أصبحوا 
أقرب الى أن يكونوا أصحاب فرق منهم الى أن يكونوا أتباع مذاهب . 

وكانت مصادر التشريع الي اختلف الفقهاء في تأويلها لتطبيقها في الحياة » 
ثم أدى الاحتلاف في تأويلها الى نشأة المذاهب » أربعة” : 

(أ) القرآن الكريم . 

( ب ) الحديث ( أقوال الرسول صل الله عليه وسلم ) والسسّئة ( أفعاله ) . 

(ج) الاجماع » وهو اتفاق أهل الحل والعقد على أمر من الأمور 
في عصر من العصور وني بلد من البلدان . 

( د ) القياس » وهو اجتهاه” شخصي » لفقيهء من الفقهاء » ل قُ 
أساسه على القرآن الكريم والحديث . 

أما المذاهب السائدة إلى اليوم فهي متعدادة : 

١من‏ أقدم هذه المذاهب المذهب الحنفي لصاحبه أي حنيفة” التعمان 
ابن ثابت (ت. 16١٠‏ ه-58لام). كان أبو حنيفة قليل الاعتماد على 
الحديث لا يأخذ منه إلا بما يثق هو بهء كثير الأخل بالرأي ونحكيم العقل 
والعادة لاعتقاده أن" الاحوال تتبدال بتيدال الأزمان فيجب أن تتبدال الاحكام 
نفسها أيضا. من أجل ذلك أوجد أبو حنيفة” باب الاستحسان » وذلك 


ردقن 


أن يستحسن (يقبل” ) أمرا تواضع عليه الئاس" ولم يرد فيه نص" ديي 
حالف . فالرأي والقياس والاستتحسان اذن من أهم” دعاتم المذهب الجنفي . 
ولا شك في أن لوجود ألي حنيفة في العراق أثراً في نشوء مذهيبه وق اعتماده 
على وجوه من التشريع القديم ومن العادات القدعة لم تكن تخالف الاسلام . 

فمن أجل هذه الزيظرة الصحيحة في التشريع والرأي الصائب والاحاطة 
بحاجات المجتمع سمي أبو حنيفة ١‏ الامام الاعظم » . 

؟" ومتها مذهب" مالك بن نس وت 4 هم - 10لا م ) إمام 
أهل المدينة الذي اعتمد الحديث ول يعتمد الرّأي ولا قبل" القياس” الا 
في أشد” الاحوال ضرورة ”. غير أنه أمرك أن" تطور اللحياة الاجتماعية يقتضي 
التوسّع في مصادر التشريع فاعتمد رأي أهل المدينة من الصحابة لآن هرلاء 
كانوا معاصرين للرسول وكانوا يبتون : اعمالهم على أشياءء من السنة 
والحديث لعلها لم تصل الينا » كما كانوا أعلم بمقاصد الرسول حينما قالوا 
ما قالوه أو عتملوا بما عملوا به . ثم رأى الامام مالك" أنه لا يزال نمت 
اح" الى التوسّع في مصادر التشريع فلحا الى دلبل جديد سماه المصالح 
المرسلة » وذلك ك أن المعامللات بين الناس مبلدية" قٍ الأصل على تراضي 
الناس تسهيلا” المصلحة وجلباً للمنفعة » فاذا كان الشرع قد سكت عن 
شيء من هذه المعاملات » أي لم يتعرض ا بنفي أو اثبات ( بأمر أو “بي ) »؛ 
جاز لنا أن نحت بالمصلحة العامة .وأن نقر هذه المعاملات شرعاً . 

6 ومئها مذهب محمد بن إدريسٌ الشافعي (ت 5١4‏ م - ١5م‏ م) 
أحد أتباع الامام مالك . رَحَلّ الشافعي بعد وفاة الامام مالك » إلى العراق 
ولقي أصحاب ألي حنيفة فبدا له أن يجمع بين علم أهل الحديث وعلم 
أهل الرأي ؛ ولكنه رد الاستحسان الذي قال به أبو -حنيفة وانتقد المصالح 
المرسلة التي أخذ بها الامام مالك" . ثم استجدات للشافعي آراء خالف فيها 
أستاذه الامام مالك فنشأ من ذلك كله مذهبه القديم «المذهب الشافعي ) 
الاول . ولما انتقل الشافعي الى مصر سنةة 199 ه (818م) واستقر فيها ؛ 


لفق 


وشاهد بيئة محتافة هن بيئة العراق والحجاز » دون مذهبه الحديد ورجم 
عن بعض الاحكام الي كانت في مذهبه القديم . 

5- ومنئها مذهب أحمد” بتر حنبل (ت بغداد 417؟ مع وهم م )0 
والامام” أحمد” معدود” في أصحاب الحديث لا ني الفقهاء أصحاب المذاهب . 
وكان الامام أحمد وأصحابنه أكثر الناس حفظاً لاحديث واسثّة . والامام 
أحمد لم يبل «الرأي » ولم يلجأ الى القياس إلا اذا اضطرّ الى ذلك . 

وقد كان لأهل السنة وابكماعة مذاهب بادت ( ترك الناس العمل بها ) 
منها مذهب محمد بن عبد الرحمن بن ألي ليل (ت 148ه- 6تلام) 
ومذهب أبي مرو عبد الرحمن بن حمرو الاوزاعي (ت لاها مع ف2 6 
ومذهب سفيان الثوري (ت 15١‏ -8//ام ) ومذهب ششريك التخعي 
رت /لا١‏ هع #ؤلام ) ومذهب سفيان بن عنيينة (ت 1948م ع 8الام ) 
ثم مذهب أني ثور ابراهيم بن خالد البغدادي (ت 145ه > ١6م‏ م). 

ثم هناك المذهب الظاهري الذي أنه أبو سليمان داو ود بن علية الاصفهاتي 
(ت 707١‏ هك 884 م ) وخلفه فيه ابنه الاديب الفقيه محمد بن داوود ١ت‏ 
/ا9؟ هع 9٠١‏ م). ويقوم المذهب الظاهري على الاخذ بظاهر القرآن 
والحديث إلا عند ضرورة التأويل الذي تقره قواعد اللغة العربية وضرورات 
البلاغة . وأهل الظاهر يرفضون الاجماع إلا اذا جاء من جميع علماء الامة » 
ويرفضون التقليد والقياس . 

ومن المذاهب ني الاسلام المذهب الحعفري المنسوب الى جعفر بن محمدر 
الصادق (ت ١48‏ هع 550ل/ام ) . ولقد كان من حق هذا المذهب أن يذكر 
في رأس المذاهب لأن آراء الامام جعفر لم تختلف اختلافآ أساسياً من آراء أبي 
حنيفة » ولا كان الامام جعفر نفسه متأخمرا عن أبي حنيفة في الزمن . ثم أن 
الامامين ابا حنيفة ومالك قد سمعاً من الامام جعفر واخذا عنه. غير أن 
الملهب اللحعفري نفسه كان في الحقيقة نتاج اجتهادات متأخترة حتى 'عرف 
ذهب الإمامية ومذهب الاثتي عتششرية القائلين بِأئي' عسَششرَ إماما منذ 
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الامام علي" كرم” الله وجهه إلى الامام محمد المهدي المنتظر الذي غاب سنة 
مكلام (ثلام م ). 

ومذهب الشيعة الامامية لا يختلف من المذاهب السنّية في باب الأصول 
إلا في القول بأن الاعات لا ينم إلا بالاقرار بولاية علي بن أبي طالب » وأن 
الرسول قد نص" على أن تكون الحلافة في على" وعقبه. بعدئذ يختلف 
الشيعة من السنة في فروعر ومسائل” من العبادات والمعاملات يقع الاختلاف 
في مثلها بين المذاهب السّئية نفسها . 

وللشيعة مذهب وسّط هو المذهب الزيدي المنسوب الى زيد بن علي" ات 
همع 4#/ م ) والذي تطور فيما بعد ثم استقام على القول بصحة امامة 
أني بكر وعمر مع أن الامام علياً كان أحق بالخلافة . من هذا الرأي نشأت 
القاعدة الزيدية : و جوان” إمامة. المفضول مع وجود الأفضل » . والمذهب 
الزيدي ؛ أقر ب المذاهب الشيعية الى المذاهب السحة: 


المذاهب الشيعية المتطرفة 


كان لحعفر الصادق ابنان | سم أكبرهما اسماعيل” ؛ واسم الثاني مومى 
( وكان مومى يمدعى العبد” الصَالب) كل الا قاور سسا لعن سي 
ابنه اسماعيل” في الحياة تقل الإمامة منه الى أخيه موسى الكاظم . وعمل 
أكثر الشيعة برأي جعفر » ولكن أنصار اسماعيل” أبَوا ذلك واحتجوا 
بأن الامامة أمر' إي فلا يجوز بلعفر أن ينقلها من شخص ‏ هي حق 7 له 
إلى شخص آخر م إن الامام معصوم » وإن شيثاً من الحمر أو ما يُشبهها 
لا يمكن” أن ينفي عصسصمة اسماعيل ‏ ولا أن ينْز ع عنه امامته . 


.عل الى 


ومع م أن الحلافة العباسية قد ضّعفّت في أواسط القرن الثالث للهجرة ء 
ومع أن الامبر اطورية قد جات » ومع أن الخليفة العباسي كان قد أصبح 
رمزآ وألعوبة في أيدي اند الاتراك » فان السلطة" السياسية والمقام” الديني 


امن 


كانا لا يزالان لاسنّة . ولقد كان لتلك السلطة الرمزية قيمة" بالغة” الاهمية 
من الناحية النظرية والناحية العملية . من أجل ذلك اتّجه القرامطة” الباطنية 
الى تحطيم هذه السلطة السياسية بكل” سبيل . فكان من ذلك أن نظّم عبد الله 
ان ميمون القداح رت 75١‏ هع ه/ام م ) هله الدعوة ( الدعوة الغالية : 
الإسماعيلية المتطرفة ) تنظيماً دينياً سياسياً حربياً وجعل لا مركزين أحدتهما 

في البصرة في العراق » والثاني في سّلمية ني الشام . 1 

ولي سنة +76 ه عنهد "عبد الله بن ميمون بالدعوة الى أحد أتباعه الاشداء 
حمدان” قترمط الذي ابتى مركزاً قرب الكوفة سّماه دار المجرة وانجحه 
في الدعوة اتجااماً جديداً بناه على ما سماه الألفة » وهي نوع من شيوع 
الاموال والنساء مع ابلترأة على سفك الدماء جتهرأ سر . ولقد كان للقرامطة 
يد في اثارة نان الزنوج في "جنوبي العراق وشرثي شبه جزيرة العرب 
حبى كانت فتنة الزنج الي نشرت الموت والدامار في البصرة وما حوها 
بضم عشرة سنة” ثم التهت سنة 147ه (45م) بالحيبة ويرجوع 
ارج الى أسوأ من الخال الي كانوا فيها قبل الفتنة . 

أن بين الاسماعيلية والامامية فروقاً كثيرة في الاصول والفروع 

فان الفاصل اللقيقي بين الشيعتين هو اعتقاد الاسماعيلية بشيء من التأليه 
في الأثمّة . والشيعة الاسماعيلية يُسمون” أيضاً السبعية (لأن اسماعيل هو 
الامام السابع في سلسلة الأتمة الشيعة عندهم ) » كما يُسمون الفاطميين 
أيضاً ( لاشر اطهم أن تكون الامامة في أبناء ع من فاطمة” بنت محمد 
رسول الله ) . ثم ان المذهب الاسماعيلي” وما اشق” منه من المذاهب مذاهب 
باطنية” يعتقد أصحابها بأن للوحي ظاهراً وباطناً » وأن الباطن هو المتصود 
من الوحي . 

ومن فروع المذهب الفاطمي (الاسماعيلي ) مذهب الموحتذين المروف 
بالمذهب الدرزي الذي نشأ في أيام الحاكم بأمر الله الفاطمي » في مصر . 

وهنالك أيضا المذهب اللُصيري أو العللّوي المنسوب الى محمد بن تصير 


يفف 


المعاصر للدعوة الدرزية والمعادي لا . والمذهب النصيري أشد إبغالة” قٍِ تأويل 
الباطن وف نسبة الالوهية الى الأثمّة من سائر المذاهب الاسماعيلية . 


( د ) العلوم العربية 

العلوم العر بية تتناول اللغة والنحو ثم البلاغة والنقد ثم الادب . أما اللغة 
والئحو د فيهما على الروابة ووحداها. وأما النقد والادب ( الإنتاج 
الادبي من ننر ونظم ) فالاعتماد فيهما على الرواية وعلى التثقف القائم على 
اكتساب العلوم المختلفة 9 على الذوق الذي هو حس ' فطري بحوز أن 
يتهل "ب بالتثقيف ولكن لا يمكن أن 2 اكتساياً . 

من أشهر رواة اللغة وعلماتها في العصر العياسى أبو عمرو بن العلاء ١ت‏ 

4 م > ١لالام‏ ) » وهو أحد القرّاء السبعة (حفاظ القرآن الكريم والعارقين 
بطرق تلاوته ) وأحد رواة الأخبار والاشعار الداهلية . ثم يأقي حمّاد الرواية 
ز(ت 5هاهعء وهو أشهر رواة الشعر وأوسعهم رواية . ومن روايته 
وصلت الينا المعلقات وكثير” من الشعر القديم . وكان حماد شاعراً أيضاً » 
ويقال إنه صنع شيئاً من الشعر ونسبه الى القدماء. ومنهم المفضل الضبي 
رت 5ؤاه - ههلا م) وله والمفضليات »؛ وهي أقدم مجمرع من 
الشعر وصل الينا . وكان المفضّل قد جمع في المفضليات قصائد” طوالا” 
وقضار؟ من الشير القديم ( من الذخاهلية وصدر الاسلام ), للشعراء المقلين 
(اللين ليس طم شعر كثير ) . ثم هتالك خف الأحمر (ت ١18مع-‏ 
كقلام)) وكا رواية للشعر عالاً به ومودياً» وعليه تحرج أبو نواس في 
الشعر . 

ويلحق ببؤلاء أبو علبيدة مَعلمر بن المقتى (ات 7١4‏ م>- 414 م) : 
وهو كثير الرواية للاخاز والاشعان وله كاب في اقالب ( معائب العرب ) 
ونقائضٌ جر والفرزدق . 00 هناك اللاصمعي (ت 4١١ه-‏ 159مم) 
وهو أوسع الرواة حفظاً للاشعار والاخبار وأوثقتهم وأعلمهم باللغة » 
وكانت له كتب كثيرة . 


م؟” 


ويحسن ان نشير هنا الى أن المقصدود برواية الشعر في العصر العباسي “كان 
جمع ألفاظ اللغة وجمع الشواهد للاستشهاد على معالي تلك الالفاظ وعلى 
وجوه الاعراب لراك ا ار ار . أما أقدم” القواميس 
البي وصلت الينا فكتاب العين للخليل بن أحمد الفراهيدي (ت ٠18م)‏ 
سمي بذلك لأن المولّف رتبه على مخارج الحروف فبدأه بحرف العين 
لأن العينَ أقصى الحروف العربية مخرجاً من الخلق . 

ثم تأني إلى النحو . وقد نشأ في النحو منذ مطلع العصر العبامي مذهبان : 

لي ا هزر ملع عل دن . وأهل البصرة أقدم اشتغالاة بالنئحو 
وأرسخ فيه قدماً » ومذهبهم القياس : يأخذون ما اشتهر من الكلمات 
فيقيسون عليها كل كلمة من جنسها (فاذا اشتهر أن اسماً على وزن فل 
بفتح أوله وثانيه ييجمع على أفعال » أجازوا ذلك في كل مفرد على هذه 
الصيغة » ولو كان مة أسماء على فعل لم يسمع جمعها على أفعال ) . أما 
أهل الكوفة فأجازوا السماع وفرعوا القواعد (فاذا سمعوا اسماً شاذاً في 
مجمعه جعلوا منه قاعدة جديدة ) . 

وسيبويه يمثل النحاة البصريين (ت نحو “6م)ء وله كتاب كيير 
00-7 الذين سبقوه ورتبها ويوببا ثم عل احوال” الاعراب المختلفة . 

شتهر كتاب النحو لسيبويه حى سمي : كتاب سيبويه . وأما نحاة الكوفة 

5-8 الكسائي رت كمخاه- 6٠١8مم)ء‏ وكان من القراء والنحاة . 
والكسائي كثير التجويز في النخو يقبل كل” ما يسمعه عن العرب ولو كان شاذاً 
أو خخطأ . 

وكذلك كان في الادب والانشاء ني العصر العبابي مظاهرٌ لتطور الفكر 
العربي . وكان رأس الادباء والمنشئين في العصر العياسي عبد الله بن المقفع . 

وعيد الله بن المقفم (ت 147 ه-ؤدلام) عظيم في تاريخ الفكر : 
أوجد للعرب في كتابهر وكليلة" ودمنة » أسلوبا متعلء د " الحوانب يعالحون 
به موضوعاتهم وأغراضهم حكاية” متصلة وتقريراً مبيناً ومناقشة قائمة” 


مان 


على العلل والادلة . ثم انه أول” من مزج الثقافة العربية بشي ء من الثقافة 
الاجنبية ( الفارسية ) . 

وابن لمقفع تاج العصر الأموي » وان كنا في العادة تنسبه الى العصر 
العبامي ؛ وفي كتابه نلتمس اللخصائص الأولى لاتتساع الفكر العربي الى ما 
وراء البيئة العربية انساعاً واضحا بارزاً . ولآمر ما سسب ابن المقفع كتاب 
كليلة” ودمئة الى أصل فارسي مأخوذ عن أصل هندي ! 

ومنل مطلع العصر العباسسي نيجل ' الشعر قد أصبح نحزانة” للآراء المتضارية 

من الفلسفات المتقد مة . ونحن لانسمي هذا الشعر فلسفة لأنه يفقد في عرض الآراء 

عنصر التنظيم والتعليل » وهما بطبيعتهما عنص ران مجائبان للشعر الوجداني ؛ 

0 نرى أن مأ فيه من الآراء صدى لثقافة أصحابه وميولهم وصورةكٌ 
على شنيء من الوضوح»ا كانت تضطر ب به البيئة العباسية من الآراء الاصيلة 
والدخيلة . فالآراء' الكلامية والدينية والحكيمة » بما في ذلك كلّه من الالحاد 
والذنوية والتشيع ومن منثورات الفلسفة اليونانية في الاخلاق والطبيعة وما 
وراء الطبيعة أحياناً » كلها تتراءى في أشعار ماد عجرد وبشار وصالح 
ابن عيد القنَد"وس والسيد الحمئيري وسلر اللاسر وأبي نور وأني العتاهية 
وأني ممام ودعبل وابن الرومي ؛ ثم على نطاق واسع جداً في 5 شعر المتني 
ثم في شعر أي العلاء على الاخص . 

ولعل" أجمع أدباء العربية لمثل هذه الآراء أبو عثمان عمرو بن بحر الحاحظ 
(ت ووهاه- ككمم) في كتابه «الحيوان 6 سخاصة . 

ومن مظاهر التطوّر الفكري في العصر العباسي كتب الحديت والفقه » 
وهي كثيرة جداء ولكن” الذي وصل منها الينا نر يسير . فمن الفقهاء 
المحدثين والمتقد"مين في الزمن » ممن كان لمم تاليف » أبو الوليد عبد الملك 
ابن عيد العزيز بن جتريج الاموي ١ت‏ قاع وابز عد الرحين عدن 
عيد الرحمن بن المغيرة (ت 64١ه)‏ وسفيان الثوري (ت ١5١ه)‏ 
وغيرهم كثير (راجع الفهرست 158" وما بعدها ) . 
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ولأبلي حنيفة عدد من الكتب أشهرها كتاب الفقه الاكبر (الفهرست 
)لم تصل الينا » ولا شك" في أن ماداتها مفرقة في كتب تلاميذه . واشهر 
تلاميذه اثنان أبو يوسف يعقوب بن ابراهيم المتوق سنة 187 ه (المعارف 
1 ؛ الفهرست 785 ) وله كتب جزئية في الفقه : كتاب اختلاف الامصار » 
كتاب الرد على مالك بن انس ؛ رسالة في الحراج الى الرشيد ‏ كتاب اللبوامع 
أّفه ليحبى بن خالد (البرمكي ): وهو يحتوي على أربعين كتاباً (فصلا ) 
ذكر فيها اختلاف الناس والرأي المأخوذ به (في كل موضوع ) . 

والتلميذ الثاني لأبي حنيفة هو أبو عبد الله محمد بن الحسن الشيباني (ت 
م) وهو مدون المذهب الحنفي على اللقيقة » وكتبه كثيرة جداً منها : 
كتاب الخامع الكبير » كتاب الخامع الصغير » كتاب أصول الفقه » كتاب 
الاستحسان » كتاب الرد” على أهل المدينة ( الفهرست /1ل174- 787 ) . 

وللامام مالك بن أنس كتاب الموطأ رواه عنه كثيرون أشهرهم يحبى 
لبي الاندلسي رت 4"؟ه- 4ك4همم). 

ولاشيعة الامامية أيضاً كتب مشهورة في الفقه والحديث من أقدمها ما 
رواه يونس بن عبد الرحمن ( الفهرست 08:” ) » وكان من أصحاب مومى 
الكاظم (ت 18 ه- ؤؤلام ) 

وللامام الشافعي كتب زواها عه ل من امنا أشهر هم أبو عبد الله 
الحسن بن محمد بن الصباح الزعفراني رت ٠176ه)‏ والربيع بن سليمان 
المرادي (ت مصر 807١‏ م) . أما كتب الزعفراني فقد اندرس اكثرها ؛ 
وأما الربيع بن سليمان فروى عن الشافعي كتاب الاصول وكتاب الميسوط 
( الفهرست /!9؟ ) . 

وينسب الى الشافعي كتاب الام ؛) وهو موضوع جدل بين الباحثين 2١'‏ . 

أما الامام أحمد بن حنيل وت 07 ه) فقّد وصل الينا منه كتاب المسند » 


)00( راجم مناقشة موجزة جيدة هنا المدال الدكترر صيحي محمصاني في كتايه : فلسنة 
التشريم ني الإسلام ط + ( ١0١‏ ه-5058ام )اص !4. 


"ه١‎ 


وهو كتاب جليل . 
على أن علماء السّئّة قد اتفقوا على أن في الحديث ستة” مجاميع تأني في المرتبة 
الاولى » هي على ترتيب وفّيات أصحابها : 
كتاب الصحيبح لابي المسين مسلم بن الحجاج القشيري النيسابوري ات 
مح هلامم ). 
كتاب اللتامع الصحيح لأبي عبدالته محمد بن اسماعيل السّخاري ات 710 


هع ؤلاق م ) . 

كتاب المستن لألي عبد الله محمد بن يزيد بن ماجة رت 1# م - 
كلام ). 

-كتاب السئن لأبي داوود بن الاشعث السجستاني (ت هلالا م- 
8 ). 

كتاب السان لأني عيسى محمد بن عيسى الترمذي وت 4" مع 
*41مم ). 

كتاب السئن لأبي عبد الرحمن أحمد بن علي التسائي زت "١8‏ م- 
والم). 


وكان أبو سليمان داوود بن على بن داوود بن خلاف الاصفهاني رت 
«لالاه) أول” من استعمل قول الظاهر وأخذ بالكتاب والسثة وألغى ما 
دون ذلك من الرأي والقياس » وله كتب كثيرة في فروع الفقه خاصة بعضها 
كبير جد؟ . من هذه الككتب مثلا” : كتاب الايضاح ( أربعة آللاف ورقة ) ؛ 
كتاب الوثائق ( ثلاثة آللاف ورقة ) » كتاب الطهارة » 'كتاب الصلاة الخ 6 
كتاب الذتب عن السان والاحكام والاخبار ( ألف ورقة ) الخ ( الفهرست 
ا ' 

ولمحمد بن داوود الاصفهائي الظاهري من الكتب الفقهية : كتاب الوصول 
الى معرفة الاصول » كتاب الايجاز » كتاب الانتصاف من أي جعفر الطبري 
( الفهرست "١8‏ ) . 


أماكتب الشبيعة الباطنية فانها قليلة ومستورة . على أن عندنا في الفقه الاسماعيلي 
كتاب دعام الاسلام للقاضي النعمان بن محمد التميمي المغرلي (ت 7م مع 
ك/اة م ) 5 قِ العبادات والمعامللات » وقد طبع أخيراً ني جزثين 11١‏ 

وعبني المسلمون بتفسير القرآن الكريم منذ أيام الخلفاء الراشدين . فقد كان 
عبد الله بن عباس يسأل عن شيء فيفسّره. ثم أكثر الناس من الألييف 
في جميع علوم القرآن وني التفسير خاصة لمعرفة تفاصيل الاحكام الى جاءت 
فيه مجملة في الدرجة الاولى . وكان التفسير الامثل” للقرآن » من أجل ذلك » 
الاستشهاد باحاديث رسول الله وبذكر أسباب النزول . ولقد انقسم المفسرون 
قسمين : قسما يفسر آيات القرآن بالحنيث لا خر” جا يروى عن المبنا. من 
ذلك » ثم قسما لا يرى بأساً من تفسير الآبات بالحديث وبال رأي أيضاً جما نقتضيه 
البلاغة العريبة والتخريج العقلي . ففي الآية الي يرد فيها ذكر طعام أهل 
جهنم بأنه من شجرة طلعها ( ثمرها ) كأنه رووس الشياطين (سورة 
ص » 78 : 58 ) يرى نفر من المفسّرين أن في ذلك تشبيه” طعام أهل جهتّم 
برووس الشياطين على اعتبار أن الشياطين كائنات حقيقية . أما الحاحظ مثلا” » 
وهو من المعتزلة » فانه يرى أن في الآبة كناية للمبالغة في القتبح والفترر : 
لا لآن مر تلك الاشجار يشبه شيئاً ماديا هو رووس الششياطين . 

على أن أبا جعفر محمد بن" جرير الطبري (ت ١٠81م‏ 98وم ) 
قد جمع بين الطريقتين » فتفسيره مببي في الدرجة الاولى على اللخانب 
التاريمي من الاستشهاد بالحديث .وبذكر أسباب التزول ؛ ثم انه ني كثير من 
الاحيان يلجأ الى التفسير بالرأي والتعليل مما لا يفعله في كتابه في التاريخ . 

ومن الفنون الي نشأت من الحاجة الى حسّن فهم الدين فن” التاريخ . 
من أجل ذلك أجرى المورخون المسلمون رواية التاريخ حرى رواية الحديث 
واللغة » فساقوا الحوادث في وتحدات مستقلة قصيرة يرويها المورخ عمن 
أخل عنهم وعمّن اخذوا هم عنه واحداً قبل واحد . ومع العلم بأن لطريقة 


. في 14# و 1469 ع وقام بعسقيقه وإشراجه آصف بن هلي أصغر فيفي‎ )١( 


يدف 


التعلّق بالرواية في التاريخ مساوئ معدودة فان لها محاسن ؛ ثم الها تدل” 
على حرص الموارخ على الوصول الى الاق" مم الحصول على أوسع التفاصيل » 
وان كان احياناً لا يصل الى الصواب من ذلك . 

وتنوّع” التاريح عند العرب فكان عندهم المغازي ( تاريخ غزوات رسول 
الله وسراياه ) والفتوح ( توسع العرب والاسلام بالفتح في أيام الخلفاء الراشدين 
والدولة الاموية ) والطبقات ( ذكر تراجم الصحابة أو العلماء أو الادباء 
مرتئبة على تاريخ وفياتهم الأقدم” فالأقل" قداماً ) والسير ( العناية بترجمة 
شخص واحد ) ثم التاريخ على السنين ( سرد الحوادث مفردة سنة” فسنة ) . 

(قد يأني الكلام على معركة القادسية مثلا” مفرقاً في بضع سنوات كما 
هي الحال ‏ بدلا" من ان تسرد حوادمبا سردا منطقياً مع التعليل » ولو أدى 
ذلك الى تأجيل احداث وقعت قبيل انتهاء معركة القادسية ) . 

فمن أشهر الموأرخين وأقدمهم محمد بن اسحق (ت ١6١ه-‏ /الام) 
أول” من نعلم أنه ألّف ني سيرة رسول الله . ولكن هذه السيرة لم تصل الينا . 
ويبدو أن عبد الملك بن هشام (ت 4١؟‏ هت 84 م) قد نقل جانبا كبيراً 
منها في «السيرة » الي ألفها. ويكن أن تسمئى سيرة رسول الله بامم 
«المغازي » لأن أكثرها يتناول الكلام على غزوات الرسول . 

ومنهم أبو عبد الله محمد" الواقدي (ت 7١1‏ هت 18م م) صاحب 
وفتوح الشام ». ي هذا الكتاب ميالغات كثيرة في إثبات الأعداد وعرض 
الاحداث , غير أن هذه المبالغات تشفق مع مو ضوع الكتاب . ومنهم أيضاً 
أبو عبد الله محمد بن سعد (ات "٠‏ لا همع 8458 م ) كاتب الواقدي وموّلف 
كتاب وطيقات الصحابة والتابعين » أو كتاب الطبقات الكبير » وهو من 
أوسع كتب التاريخ وأوثقها. ومنهم عيد الرحمن بن عبد الحكم (ت 
لزه مع ١لام‏ م ) صاحب كتاب وفتوح مصر والمغرب هع ثم أحمد 
البلاخري (ت 4 مت وم م) صاحب كتاب فتوح البلدان ( في الشام 
والمشرق خاصة ) » وهو من الكتب الموثوقة والي تتناول شيثاً من الحياة 


4ه 


الاجتماعية والادارية بالاضافة الى اخبار المعارك والاستيلاء على البلاد . 
ويأتي هنا أبو جعفر محمد" بن جرير الطبري رت ١٠"#ه-‏ 88و م), 
كان الطبري فقيهاً صاحب مذهب من المذاهب السّية البائدة » ومكان 

مورخا فلآء له كناب أخبار الرسل والملوك ( أو تاريخ الأمم والملوك ) 

ويعئرف بتاريخ الطبري » وهو أعظم كتب التاريخ وأوثقها يروي الحوادثة 

من طرق محتلفة ( بسلاسل مختلفة من الأسانيد على تمط رواية الحديث ) 

ولو اختلفت الروايات أو تناقضت . وهو لا سرح رواية على رواية » 

بل يرك ذلك للباحث . وقد ذكر ابن النديم (الفهرست 97م /ام) 

أن الطبر ي كان متفئناً في بجميع العلوم ثم عد" منها علم القرآن والدحو والشعر 

واللغة والفقه » ثم ذكر له عدداً من الكتب في الفقه خاصة . 
وكان لالعرب عبقريتهم في التأليف في الحغرافية . ان هذا العلم قد نقاً 

في العرب من الحاجة الدينية في الدرجة الاولى » لمعرفة طرق الج من أقطار 

البلاد الاسلامية الى مكدّةة وارحلة في طلب العلم وللتجارة ايضاً. من 

أجل ذلك نرى أسماء” عدد من كتب الحغرافية تدور على التعابير التالية : 

المسالك والممالك ( لابن “خرداذ'به) وصور الاقاليم (لأبي زيد لبخي ) 

ومسالك الممالك ( للأصطخري ) والمسالك والممالك ( للمقدسي ) وكتاب 

لبلدان (لابن رست ولليعقوبي ) . ورّسَم العرب اللئرط لكتبهم المغرافية » 

ولعل” أول” من فعل ذلك منهم محمد بن موسى اللخوارزمي .. . 
ومن كبار المورخين واصحاب السير والنراجم ععمماد الدين الاصفهاني 

(ت لاذه م) صاحب سيرة صلاح الديبن وصاحب الكتاب العظيم « خريدة 

العصر » ( في شعراء اثشام والعراق ومصر). 
وني أيام الخليفة العبئاسي الوائق بالله (8؟7 ..",8؟ هع عاش محمد 

ابن ألي مسلم ابلسرمي وكتب كتابا في الموؤسسات التي كانت ببلاد الروم 

والامبرطورية البيزنطية تناول فيها الكلام على البلغار والسلاف وعلى البرابرة ؛ 

والكتاب مفقود اليوم . ولكن يبدو أن عدداً من جغرافيي العرب والفرس 
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ند نقلوا أقساماً منه في كتبهم . 

( ه ) العلوم الدخيلة '') 

العلوم الدخيلة هي العلوم الاجنبية الي نقلها العرب من لغات الامم 
غيرتهم (من الفارسية والهندسية ومن اليونانية خاصة ) الى اللغة العربية . 
وقد تدارس العرب هذه العلوم وزادوا فيها وأصلحوا ما كان أهلها قد 
أخطأوا فيه حتى وجب أن يزول عنها اسم و العلوم الدخيلة 6.. 

المنطق جموع « قوانينَ يعرف بها الصحيح من الفاسد في الحدود المعرفة 
المامّات » والحجج المفيدة للتصديقات ... والاصل في الادراك إثما هو 
المحسوسات بالحواس” االحمس . وجميع الحيوانات (من الناطق وغيره ) 
مشتركة في هذا الادراك » وانما يتميّز الانسان من ( البهاتم ) بادراك الكليات 
وهي جرّدة” من المحسوسات ٠‏ . 

والمنطق قسمان : تصوّر (إدراك ساذج لا يصحبه حكيم معين ) ثم 
تصديق (أي اقتناع بأمر بعد ثبوته بالبر هان ) . والمنطق قديم العهد لآنه أصبل 
ف الانسان . أما علم المنطق فقد دونه وبوبه وخرج فنونه وأقسامه فيلسوف 
اليونان ارسطو . وظل هذا العلم محتاجاً الى شيء من التبسيط والشرح فكتب 
فرفوريوس الصوري له مقدمة” تعرف باسم أيُساغوجي (المُدخل الى علم 
المنطق ) . ولقد كان كتاب ايساغوجي لفرفوريوس عظي” القيمة بالاضافة 
الى أثره البالغ في العرب وفي غير العرب متدئ طويلا . ووصل كتاب أيساغوجي 
الى العرب في تقول وشروح متعدادة لأبي عثمان سعيد بن يعقوب الدمشقي 
ولألي بشر متتى بن يونس لات 88" ه) وعيد الله بن المقفع ( القفطي 
)٠‏ . وكذلك عي العرب بمنطق أرسطو عناية فائقة » وسّمي الفاراني 
وابن سينا المعلم” الثاني والمعلم” الثالث لاشتغالحما ينطق أرسطو . 

العلوم العددية أو علوم التعالم وهي العلوم البى تجري في الأرقام والأعداد 


() هذا الفصل مبني.ني أصله عل إحصاء العلوم © لفارا.ني وعلى مقدسة ابن خلدون . 
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وني النسب الي تكون بينها من الناحية النظرية والناحية العملية . وأول هذه 
العلوم الارتماطيقي أو علم العدد وهو قسمان : نظري ( يبحث في الاعداد 
مطلقة" مجردة ني الذهن عن الاجسام ) ثم عملي" ( يبحث في الاعداد من حيث 
دلالتها على المعدودات » مثل خمسة. رجالر وسبعة دنائيرَ وألف دزهر 
الخ ) وذلك ما يتعاطاه الناس عادة في المعاملاات السوقية والمعاملاات المدئية >7 
أو ما يعرف بعلم الحساب ). 

ومن العلوم العدديئة علم الخبر والمقابلة » وهو صناعة يستخرج بها العددٌ 
المجهول من قبل المعلوم المفروض » كا ينه نبة قطي لك . 

وللجير والمقابلة تعريف' ومثل مضروب مسثبئان في كتب كثيرة هما 

احبر هو الزيادة في كل ناقص حى لا ينقص (حى لا يبقى ناقصاً ) ؛ 
والمقابلة طرح كل نوع من نظيره حتى لا يكون في اللحهتين ( طرأيالمعادلة ) 
نوعان متجانسان . فاذا كان لدينا معادلة هي : 

١س‏ ءالا 


فامها تصبح بابر ٠٠-ه7‏ م ١٠اس‏ 
ثم تصبح بالمقابلة ءا ١1س‏ 
أو د - ١٠س‏ 


ومنها علم الهندسة (أو علم التقدير ) » وهو أيضاً قسمان : قسم نظري 
يبحث في خوراص" القادير المتتصلة كاللخط والسطح وابلسم » ثم المقادير 
المنفصلة كالاعداد الي تقيم النسّب بين تلك المقادير كقولتا : كل مثلّث 
فرواياه مثل ( زاويتين ) عد متوازيين لا يلتقيان في جهة 
ولو خرجا الى غير مباية ؛ كل خطين متقاطعين فالزاويتان التقابلتان منهما 
متساويتان . والكتاب المرجم لليوثانيين ( من تأليف اليونانين ) في هذه 
الصناعة هو كتاب أقليدس » ويسّمى كتاب الأصول او كتاب الأركان » 
وهو أبسط ما وضع فيها للمتعلّمين . هذا الكتاب تقل إلى العربية في أبام 
بي جعفر المنصور ثم نقل مراراً بعد ذلك » نقله حنين بن اسحق وثابت 
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ابن قرة ويوسف بن الحجتاج . 

وفي فضل الندسة النظرية يقول ابن خخلدون : «واعلم” أن المندسة 
تُقيد” صاحبها إضاءة في عقله واستقامة” في فكرهء لأن براهينها كلها 
َه الانتظام جليّة الثرتيب ». 

ومن فروع الهندسة الهندسة” المخصوصة بالاشكال الكّْرِيّة والمخروطات . 

أما الندسة العملية (أو المساحة) فهي ابكانب العملي المتعلق بالبناء 
والنجارة وصنع التمائيل وجر الاثقال وما الى ذلك . 

ومن العلوم العددية الداخخلة في فروع المندسة علم المناظر أو المناظرة 
( البصريات ) » وهو علم يتبين به اسباب الغلط في الإدراك البصري بمعرفة 
كيفية وقوعها (وقوع أسباب الغلط ) بناء على أن إدراك البصر يكون 
بمخروط شعاعي رأسه نقطة الباصر وقاعدته (الشيء) المرْثي . ثم يقع 
الغلط كثيرا في رية القريب كبيراً والبعيد صغيراً . وكذا ( تترى ) الاشباح 
الصغيرة نحت الماء (و ) وراء الاسجسام الشفافة كبيرة » والتقط النازلة من 
المطر خطاً مستقيماً . ْ 

والبصر يكون بشعاع ينفسذ. في الحواء أو في جسم مسشعفب يماس" ما بين 
أبصارنا الى أن يقع على الشيء المنظور اليه . والشعاعات النافذة في الأجسام 
المشفّة اما أن تكون مستقيمة”» وهي التي تخرج على سمت البصر ثم لا 
يعترضّها حاجز » أو أن تكون منعطفة إذا مرت في مرآة (عد سك أو 
جسم شفنافي أكثفة من الحواء ) تعوقها عن النفوذ على استقامة . فتنعطف 
منحرفة” الى أحد جوانب المرآة » ثم تمتد في اللحانب الذي انحرفت اليه مارة” 
ما بين يدي الناظر . واما أن تكون منعكسة ترجع عن المرآة في طريقها 
الي كانت قد سلكتئها أولا” حى تقّم على جسم الناظر الذي منه خرج 
( الشعاع ) فيرى الانسان” الناظر نفسه بذلك الشعاع نفسه . واما أن تكون 
متكسرة ترجع من المرآة آلى جهة الناظر الذي من بصره'"'؟ تخرج ( الشعاع ) 


)١(‏ هذه نظرية افلاطون في النظر : روج النور من العين لا العكاس النور عن الحسم المنظور الىالعين. 
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فتمتد" منحرفة عنه الى أحد جوانبه فتقع على شيء آخر إما خلفت الناظر 
أو عن بمينئه أو عن يساره أو فوققه » فيرى الانسان ما خلفه أو في أحد جوانيه . 

ولعلم المناظر فائدتان : معرفة” رؤية الأهلّة وحصول الكسوفات 
في البلدان المختلفة ؛ ثم تقديبٌُ المساحات والمسافات حيث يتعذتر استعمال 
الآلات العادية كا رتفاعات الاشجار والحيطان الطوال والخحبال وعترض 
لوديا والأنبار وعمقها وأبعاد الغيوم والاجرام السماوية إما بآلات أو بغير 
لات . 

ومن العلوم المددية أيضا علم اليثة ء وهو علم ينظر في حركات الكواكب 
الثابتة والمتحركة والمتحيئرة 2٠١‏ » ويستدل بكيفية تلك الحخركات على أشكال, 
وأوضاع للافلاك . وكان لليونان عناية برصد د الاجرام السماوية بآلات ؛ تسمى 

عندهم ذات الجلق وتسمى م أيضاً ال سطر لاب . 

ويلحق بعلم الهيتة أو علم الفلك فن” التنجيم » وهو الاستدلال من حركات 
الكواكب وأوضاعها ومكانها من منازلها على حوادث المستقبل . 

وأشهر المنجمين العربثٌ في الشرق وني الغرب أيضاً أبو معتشر جعلفر 
ابن محمد بن عمر البللخي المعروف بلقب ١‏ أي مشر الفلكي » . كان 
أبو معشر في أول الأمر من رواة الحديث » فلمًا أشرفٌ على اللحمسين 
أو كاد مال الى علم العدد وعلم الفك ثم قتصّر اهتمامه على التنجيم . 
وقد كانت وفاته في بلدة واسط » سنة 11/7 ه (86مم) . أما أشهر كتب 
لي معش فمنها : المداخجل الكبير الى علم أحكام النجوم » كتاب مواليد 
الرجال والنساء » كتاب الطوالع والنجوم ) وكل”" هذه قي التنجيم . وله 
رسالة في علم الاسطرلاب . 


تخالف سائر الكواكب في حركاها من الغرب الى الشرق ( كالقمر والزعرة ) فان القمر أول ما 
يبدو ( في أول الشهر القمري ) ييرز ني الدرب ثم يتابع سيره غرباً . وني أليلة التالية ييرز في 
الدرب أيضاً » ولكن أقرب الى الشرق » ثم يتابع سيره غرباً . هذه القضية تعلق بنظام بطليمس 
الفلكي وسيأتي غيء من بسط هذا النظام عند الكلام على ابن طفيل . 
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ومن الفنون المتعلّقة بعلم لميئة من جانب وبفن التنجيم من جانب آخر 
علم الازياج . والزيج جدول ثبت فيه حركات كل كوكب بمفرده مع 
بلوغه الى الأوج وانحطاطه الى الحضيض او الذانب (اقترابه من الشمس 
وابتعاده عنها ) ومع ميو له ( أنواع ميله ) ومطالعه ومغاربه الخ . 

ومن العلوم العددية أيضاً الموسيقى » وهي أيضاً قسمان : قسم' نظري 
-- المعرفة” يمقادير الأصرات وفترات الدقر وتالف الالحان واستخراج 

نم وتركيب الألحان ثم المعر ف فة بالاصوات الطبيعية والصناعية وبالآلات 

0 32 د الاصوات . أما ا العملية فهي حسن أداء الانغام والعزرف 
على الآلات . 

ويلحق بالعلوم العددية علم اليل : استعمال” الألات في ريك الاثقال . 

ومن العلوم الدخيلة الطبيعيات وهي البحث في الاجسام من حيث اتصالها 
بالحركة والسكون ومن حيث تعدّق الاسباب بها لإحالتها من حال الى حال . 
وهي تبحث في الاجسام السماوية ( الي كان القدماء يظلنون انها سيطة غير 
مركبة ولا قابلة اكون والفساد : للتحوّل من صورة الى صورة) وي 
الاجسام الي في عاانا . وتنطوي الطحيات عل طلم ود ( المعادن الموجودة 
في الطبيعة خالصة” كالذهب والحديدء ثم المعادن الي لا تكون في الطبيعة 
الا مركتبات كالملح والفحم ) » كما تنطوي على علم النبات وعلم الحيوان 
ثم على علم الطب والصيدلة » وعلى بحث النفس فيما يتعلّق بالحواس وحملية 
التفكير . 

والغاية من الطب حفظ الصحة وردها اذا فقدت. وكان الاقدمون 
يعتقدون أن المرض أنحراف في المزاج » وذلك أن الانسان ملف من العناصر 
الاربعة (الماء والحواء والتراب والئار) ومن الطبائع الاريع ( الصفراء 
والسوداء والدم والبلغم ) ؛ وأن صحة اسم تدوم ما دام المزاج ز اللقادير 
الموجودة في اسم من موادر هذه الطبائع ) متكافتاً » فاذا تبدل المزاج مما 
يجب أن يكون عليه مرض” الانسان . 
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وكان عند العرب طب قطري موجود في البادية يعرفه عادة اشروة 
القببلة وعجائزها » وهو يمخطىء ويصيب لأنه امي على التجربة القاصرة . 
أما الطب المزاجي ( علم الطب ) فقد أخذه العرب عن الفرس رعن اليوتان 
قبل الاسلام وبعده ؛ ولكن الطب المأخوذ عن اليونان والفرس والهنود 
في العصر العباسي كان كثيراً جداً . 
أما الكلام على النفس فسيرد عند معظم الفلاسفة بالتفصيل . 
ومن فروع الطبيعيات الكيمياء » وكانت الكيمياء قسمين : علم” الكيمياء 
القائم” على التجارب العلمية » ثم فن الصنئعة » وهو محاولة تحويل العناصر 
الحسيسة كالرصاص. والشحاس الى عناصر شريفة كالفضة والذهب . 
ومن العلوم الدخخيلة الإخيات أو علم ما بعد الطبيعة (ها وراء الطبيعة ) » 
وهو يتناول الكلام على المبادىء العامة في الفلسفة كالصورة والماداة والعدل 
والاسباب والحركة » وقد سماه أرسطو و سم الككيان » ؛ وسكمي الفلسفة 
الاولى . ثم ان الاسكندرانيين ألحقوا بعلم ما وراء الطبيعة جميع المغينيات 
كالبحث في الله وأصل النفس ومصيرها والنبوة الخ . 
1 الكلام عل الات منصلا" في فصل القارا.لي وغيره » كما 
ء مفصله” ع عند الكلام على أرسطو . 
للتوصسع والمطالعة 
- الثقافة العربية في رعاية الشرق الاوسط ؛ تأليف جورج سارطون 
( نقلها الى العربية عمر فروخ )ء بيروت (المكتب التجاري ) 
1453 
-كتاب علم الشرق وتاربخ العمران » تأليف جويدي ( ترجمة محب 
الدين الحطيب ) » القاهرة ( المطبعة السلفية ) ١49‏ مح ١917٠‏ م 
- تاريخ التمدن الاسلامي » تأليف جرجي زبدان ( الخرء الثالث ) . 
تراث مصر في الحضارة الاسلامية » تأليف عبد الرحمن ذكي ؛ 
القاهرة (دار النيل للطباعة )» ١48١‏ م. 


لها 


مجلّة رسالة العلم ( عدد خاص' في تاريخ العلم 1551 م ) . 

- التفكير العلمي لمصطفى نظيف ( مجلّة رسالة العلم» القاهرة» أغسطس 
1156 م.) 

التفكير العلمي عند العرب » تأليف قدري طوقان 

- تاريخ الجامعات الاسلامية الكبرى ٠‏ تأليف عبد الرحيم غنيمة » 
تطوان (معهد مولاي الحسن ) 1487 م. 

تاريخ العلم القديم في العصر الذهبي » تأليف جورج سازطون ( ترجمة 
ابواهم مذكور وغيره )» القاهرة ( دار المعارف ١981)‏ -1561ام. 

العلم عند العرب » تأليف ألدو مبيلٍ ( ترجمة عبد اليم النجار 
ومحمد يبوسف مومى ) ء القاهرة ( دار القلم ) 1555م0٠‏ , 

العلوم عند العرب » تأليف قدري حافظ طوقان ء القاهرة ( مكتبة 
مصر ) 1565م 

عبقرية العرب ي العلم والفلسفة » تأليف عر فروخ » بيروت 
( المكتبة العلمية ومطبعتها ) !198 م. 

تاريخ العلوم ( عدد خاص صادر عن اللجمعية المصرية لتاريخ العلوم ). 
القاهرة ( دار الطباعة ) ١951‏ م. 

تاريخ الرياضيتات » تأليف عبد الحميد لطفي وأحمد أي العباس » 
القاهرة ( مكتبة مصر ) ١488‏ م. 

أعلام المهندسين في الاسلام » تأليف أحمد تيمورء القاهرة ( مطابع 
دار الكتاب ) /اةةام. 

علم الطبيعة : نشوءه وتطوره ورقيه الحديث » تأليف مصطفى 
نظيف » القاهرة ( مطبعة مصر ) /ا58١‏ م. 

الكيمياء عند العرب » تأليف روحي الخالدي » القاهرة (دار 
المعارف ) ١5519"‏ م . 

علم الفلك ‏ تاريخه عند العرب في العصور الوسعلى » تأليف كارلو 


كفا 


نلينو » رومية ١15م.‏ 

تراث العرب العلمي في الرياضيات والفلك » تأليف قدري طوقان» 
القاهرة ( دار القلم ) ١87‏ ه45١1‏ م. 

أثر العرب في تقدام الفلك » تأليف قدري طوقان» القاهرة (الاتحاد 
العلمي العربني ) 1951١‏ م. 

تاريخ الفلك في العراق » تأليف عباس العزّاوي » بغداد ( المجمع 
العلمي العراقي ) 4 م. 

الرواد العرب في علم النبات لعبد الحليم منتصر ( مجلة رسالة العلم 
2154٠‏ ؟156م). 

- تاريخ النبات عند العرب ٠‏ تأليف أحمد عيسى » القاهرة ( مطبعة 
الاعتماد ) 1944 م . 

مصادر الموسيقى العربية » تأليف هثري فارمر ( ترجمة حسين 
نصار ) » القاهرة ( مكتبة مصر ) 1981 م . 

جهود المسلمين في الحغرافية » تأليف نفيس أحمد ( ترجمة فتحي 
عثمان ) » القاهرة ( دار القلم ) 1541 م . 

الطب النبوي لابن قيسم الحوزية » حلب ( المطبعة العلمية ) 141717 م 

الطب العربي » تأليف أحمد عزّت قيسي ومحمّد علي وصفي ) ) 
بغداد ( مطبعة الرابطة ) 198١‏ م. 

اللب في الاسلام والطب » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمدشق 
( مطبعة اللخامعة السورية ) ١95٠‏ م. 

الطب العرثي ؛ تأليف أمين أسعد خير الله » ببيروت ( المطبعسة 
الاميركانية )555ؤام. 

تذكرة أولي الالباب والخامع العجب العجاب ( في الطب ) لداوود 
الانطاكي » بولاق (مطبعة عبد الرازق ) 1887 م ؛ الخ .2 , 

تاريخ الطب في الاسلام ؛ تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 


يلف 


( مطبعة الخامعة السورية ) 1488 م . 

الررحمة والطب في الحكمة خلال الدين السيوطي » القاهرة ( المطبعة 
الشرقية ) 1١1١‏ ه. 

تاريخ الطب في العراق » تأليف معمر خالد شابندر وهاشم الوتري» 
بغداد ( مطبعة الحكومة ) ١474‏ م . 

مآثر العرب ني العلوم الطبنيئة » تأليف الدكتور سامي حداد ؛ 
بيروت ( مطبعة الريحاني ) 1949 م . 

معجم الاطباء » تأليف أحمد عيسى » مصر 1947 م . 

الاسر العربية المشتهرة بالطب العربلي وأشهر المخطوطات الطبية » 
تأليف عيسى اسكندر المعلوف » بيروت 148 م . 

تاريخ البيمارستانات في الاسلام » تأليف أحمد عيسى » دمشق 
( المطبعة الحاشمية ) 1١4784‏ م . 

آلات الطب والحراحة ( الكحالة عند العرب » تأليف أحمد عيسى ) 
القاهرة » ( مطبعة مصر ) 1941586 م؛ 9106١ام.‏ 

تاريخ الصيدلة والعقاقيرني العهد القديم والوسيط تأليف الاب جورج 
قنوائي » القاهرة ( دار المعارف ) م. 

مقدامة اين خلدون 

قصة الايمان بين الفاسفة والعلم والقرآن ؛ تأليف الشيخ نديم االحسرء 
طرابلس 18٠‏ ه> 1959 م . 

التراث اليوناني في الحضارة العربية » تأليف عبدالرحمن بدوي » 
القاهرة ( مكتبة النهضة ) ١44٠‏ م. 

الاسلام والحضارة العربية » تأليف محمد كرد علي » القاهرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) 1975 م . 

الملل والنحل للشهرستاني 

حكماء الاسلام لظهير الدين البيهقي ( عي بنشره محم د كرد علي ) ) 
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دمشق ( المجمع العلمي العرلي ) ١18‏ ه-9"5! م , 

طبقات الاطباء لابن ألي أصيبعة 

إخبار العلماء بأخبار الحكماء 

في الفلسفة الاسلامية ‏ منهج وتطبيق » تأليف ابراهيم مذكور , 
القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) /1951 م . 

مناهج البحث عند مفكتري الاسلام » تأليف على سامي النشار , 
القاهرة 1955 م . 

المدشل لدراسة الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد يوسف موسى » 
القاهرة ١4468‏ م . 

أسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » القاهرة ه148 م . 

التفكير الفلسفي في الاسلام » تأليف عبد الحليم محمود » القاهسرة 
( الانجلو ) /اه4١‏ م . 

محاضرات في الفلسفة الاسلامية » تأليف يحي هويدي » القاهرة 
( دار الحمامي للطباعة ) ١6ؤوام.‏ 

تاريخ الفلسفة في الاسلام » تأليف ده بور ( نقله الى العربية محمد 
عبد الحادي أبو ريدة ) » القاهرة 

الموجز في الفلسفة العربية » تأليف الشيخ نديم اللحمر » طرايلس 


١16م.‏ 
نظرات في الفلسفة عند العرب » تأليف جور عبد النور » بيروت 
6060م. 


أدب الدنيا والدين للماوردي . 
- فلسفة الاخلاق في الاسلام وصلاتها بالفلسفة الاغريقية » تأليف 


هو 


ده 67 حم ْالصادق 


هو أبو عبد الله جعفر الصادق بن" محمد _ الباقر بن زين العابدين علي بن 

الحسين بن على بن ألي طالسع ؛ وأمه ( وأم أخيه ممبد الله ايض ) أَم فتروةة بنت 
القاسم بن عممد بن أبي بكر الصديق ؛ وبذلك يُعلل ليثه ني موقفه من أبي 
بكر بالإضافة الى سائر الشيعة . 

ولد جعفرٌ الصادق” بين سنة ١‏ و "م للهجرة (8549١/م)‏ ني 
المدينة » ونشأ يتلقى العلم على جملداه زين العابدين (ت 94 م- -11كم) 
ثم على أبيه . ونا توفي بوه 11 ه> اثالام) ) ألقي على عاتقه عباء 
الحفاظ على وجاهة بي هاشم وعلى دمانهم » لأنه كان الإمام دونهم . وني 
سنة ماو اس ا 2 قتل عمه زيد” قي حراب بي أمية فزاد موقمه 
حراجة” وزاد تقل العبء على عاتقيه . غير أنه استطاع بمقدرته ولياقته 
أن يتجتب غضب بي أمية باستغنائه عن دنياهم واعد اله في بيته -حيناً 
في المدينة وحيناً في الكوفة » منصرفاً الى إفادة طلااب العلم من كل فاحية . 

ل ع و ع ا ٠‏ فاذا ببني 
العبّاس أشة داحآ في : تتتبع_آل علي من بني أمية » فاستمر في عنزلته الاولى . 

في هذه الاثناء حول جعفر"؛١‏ الامامة من ابنه اسماعيل” الى ابنه 
الثاني مومى الكاظم » وكان يدعى العيد” الصالح . 

وكانت وفاة جعفر الصادق في شوال من سنةر ١48‏ (أواخر 6الام)ء 
وقيل سنة 45١1ه‏ (المعارف .)١١١‏ 


(1) راجع نوق » ص 7846 . 
فف 


مقامه وعناصر شخصيته : 

عقب الامام جعفر بالصادق لصدقه في مقالته(ابن خلكان ١‏ : وير , 
مقدمة ابن خلدون )"0١‏ . وقال فيه الشهرستاني ١(‏ : 94 8 : «): 
«هو ذو علم غزير في الدين وأدب كامل في الحكمة وزهد يالغ في الدنيا 
وورع تام عن الشهوات ... ما تعردض للامامة قط ولا نازع أحداً ني 
الحلافة . ومن غترق في بحر المعرفة لم يطمع' في شط » ومن تعلى” الى ذروة 
الأقيقة م يخف من خط 6. 

وكان جعفر الصادق فقيهاً جليلا” مشهورآء وكان معاصراً لمالك بن أنّس 
ولأبلي حنيفة » وكان بينه وبينهما مفاوضات ومطارحات . أما تلاميذه فكثيرون 
جد . واليه تسب المذهب الجعفري . غير أن الشيعة” » والغلاة منهم على 
الأخص" . يرا أليه أشياء” تبرأ هو منها : زعم أبو الحطاب محمد بن 
الي زينب الأسدي أن جعفراً الصادق إله؛ فلعسّه جعفر وطرده ( البغدادي ,)١6١‏ 


آثاره 
يتسب الى جعفر الصادق عدد" من الكتب لم يتصل" إلينا منها شيء : 
نسبوا آليه : 


كتاب الحتفر ( وفيه إخبار بالغيب عن" حوادث مقبلة. ) . 

كتاب الرد” على القدارية ؛ كتاب الرد” على الحوارج ؟ كبتاب الرد" 
على الغلاة من الروافض (البغدادي .)177١‏ 

ب وقيل جمع جابر بن حيئان خمسمائئة رسالة للصادق في ألف ورقة, 
(ابن خلكان .)١188 : ١‏ وغير ذلك 23. 


)١(‏ نشر الأستاذ عارف تامر والآب أغناطيوس عيده خليفة اكيسوعي كتاب ٠‏ القت والأظلة 
المنسوب الى المفضل بن عمر الحمفي وسميا المفضل تلميذ جعفر الصادق ( المطبعة الكاثوليكية بيروث 
) ء مع أن الأستاذ عارف تامر يذكر في المقدسة ( ص 7١‏ ) أن اللعفي هذا تلميذ أ لي 
المطاب الاسدي الني لمنه الإمام بسفر الصادق وطرده . ثم ان النظر ني الكتاب يحيل أن تكون 
الآراء الي فيه للامام جعفر . ولقد شمر الأمتاذ عارث تامر بذك واستبق الأمور يأن ذكر أن 


ينها 


جملة من أقواله 

لا خلاف في أن مذهب الشيعة الإمامية منسوب إلى جعفر الصادق . 
وعلى هذا يجب أن يكون” مُعظم الأقوال والآراء ني هذا المذهب للامام 
جعفر نفسه » مم الإيقان بأن كثيراً من تفاصيل المذهب المعفري يجب 
أن يكون” قد نشأ في أزمنة متأخرة » كما هو الشأن ني تطور كل مذهب . 

ولكن يبدو أيضاً أن جميع أصحاب الفرّق الثبيعية » وختصوصاً المتطرفين 
منهم » قد نسبوا فرقهم وأقوانهم وآراءهم الى جعفر الصادق نسبة” لا 

كذلك نسب الى الامام جعفر آثار" من العلوم الحفية من الكيمياء 
والسحتر والسيمياء والتنجيم ؛ وليس لذلك سند" من كتب العلم الموثوقة . 
وقال نفر من مرّرخي العلم والفاسفة بأن جايرٌ بن” حيان الذي يقال إنه 
اشتهر في النصف الثاني من القرن الثاني للهجرة ( الثلث الاخير من القرن 
التاسع للميلاد ) وبرع في الكيمياء خاصة كان من تلاميل الامام جعفر . 
وهذا ايضاً قول لا سند" موثوقاً له . ان الأقوال ني حياة جابر بن حيان 
متضاربة جدآً » ثم ان ما نسب الى جابر بن حيئان من العلوم - على شهرة 
ذلك في الشرق والغرب معآً- يحب أن يكون من نتاج, زمن متأخر . 

أما آراء الامام جعفر وأقواله ني علم الكلام وفي الفقه والاخلاق فكثيرة » 
ومعظمها يجب أن يكون صحيح النسبة اليه : 

كان الامام جعفر لا يأخذ بالقياس لأن القياس من الرأي . 

قال الامام جعفر : ان الله لم يرل" صادقا ينفي الكذب ( مقالات 
الاسلاميين 08٠‏ ) . 
- هنالك من سيلومه عل تشر هذا الكتاب ء من الناحية الطائفية و الدينية » بنشر كتاب عن فرقة 


باطنية . أما أنا فإني أربأ بالأستاذ تامر أن ينسب إلى الإمام جمفر الصادق مثل هسذه الآراء 
المخالفة لكل ما هو معمروف عن الإمام الصادق . 
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- الاصل في التشريع الإباحة » حى يأني فيها تهني . 
من أمر يختلف فيه اثنان. إلا" له أصل”" في كتاب الله » ولكن لا 
0 عقرل” الرجال . 
ان الله تعالى أراد ينا شيثاً وأراد” منا شيئاً ؛ فما أراده بنا طواه نا 
وما أراده منا أظهره لنا. فما بالنا نشتغل بما أراده بنا عا أراده منا | 
( الشهرستاني ؟ : ؟ ) . 
للتوسع والمطالعة : 
مسئد جعفر الصادق » بيروت (دار الفكر ) ©16م. 
الحكم الجعفرية , جمع ... عارف تامر » بيروت (المطبعسة 


الكاثوليكية ) /19©1 م . 
الامام الصادق » تأليف محمد الحسين المظفري ء النجف ( المطبعة 
الجيدرية ) 146٠‏ م. 


- جعفر بن محمد » تأليف عبد العزيز سيد الأهل » بيروت (دار 
الشرق الخحديد ) 45 م. 

الامام جعفر الصادق » تأليث أحمد مغنية » بيروت ( مكتبة 
الاندلس ) 1465 م . 

الامام الصادق ملهم الكيمياء ؛ تأليف محمد يحبى الماشمي » بغداد 
( مطبعة النجاح ) 56٠‏ م. 

عقيدة الشيعة في الامام الصادق وسائر الآثمة » تأليف حسين يوسف 
مكي » يروث (دار الاندلس) 1957 م. 
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بواعث النقل 

كانت البواعث على نقل الفلسفات الى اللغة العربية جلمة” : 

أ احتكاك العرب يغير هم من الام 0 احتك" العرب يغير هم من 
الامم أدركوا ان عند تلك الامم ثقافات يَحْسن” الاستفادة” منها . 

ب - بحاجتهم الى علوم ليست عندهم . . سحاء الاسلام بفروضر كثيرة 

من الصيام والصلاة والحج مم يحتاج الى حسبان وتقويم ء فاحتاج المسلمون 

الى علوم تسهّل عليهم هذا الحسبان” فتقلوا الى العربية كتب الرياضيات 

والفَلّك خاصة . وكذلك احتاجوا في اول امرهم الى الطب" » لأن الطب 

العربي كان نيا على الاختبار وحداه لا على العلم والاختبار مع » وكان 
يصيب أحياناً » الا ان المحابلة به لم تكن دائماً ذات نتائج سريعة. . 

ج- القرآن الكربم وحثه على التفكير . والقرآن الكريم مملوء بالآيات 
الي تحسث عل التفكير في .لق السموات والآأرض وفيٍ تركيب - 
الانسان . فاذا أضّفنا ذلك إلى رغبة الانسان الطبيعية في البحث عن المجهو لات: 
أدركنا ان حث القرآن. للمسلمين عل التفكير في العالم الذي حولنا كان باعثاً 
قويا على طلب العلم . إن القرآن الكريم يحت المسلمين على التفكير في السموات 
واللاارض وي أنفسهم وفي كل ما حولهم 6 فين ' ذلك قوله تعالى في سورة 
آل عمران :)١4١-1١44:8(‏ ٠(ولله‏ مللك السموات والارض » 
والله” على كل شيء قدير . ان في ختللق السموات والارض واعتلاف اليل 
والنهار لآيات لأولي الألباب : الذين يذ كرون الله قياماً وقعوداً وعللى 
جدوبهم ؛ ويطكترون في خلق السموات والارض : ريتا ؛ ما خلقت هذا 


١ برف‎ 


باطلاة » سبحاتك” فقنا عذاب الثار » . ثم هنالك آيات؟ تدعو إلى التفكير 
والتفقه ء ونحض" على العلم » تعيا على الخحتصر . 

ولقد عرض ابن رشد لهذه الناحية في مسطلع رسالشينه : فصل المقال .. : 
و والكشف عن مناهج الادلة ... ؛ بالتفصيل . 

د - العلم من توابع استبحار المدنية . حينما تزدهر البلاد سياسياً واقتصادياً 
ويكثر فيها الترف ويسست بحر السمران تتّجه النفوس أيضاً الى البحث في 
العلم وال التفكير رورةٌ ؛ ول يشل العرب عن ذلك . 

إن الاسلام اذن واتساع الامبراطورية وحاجة” العرب إلى ما عند" الأمم 
من العلوم كانت من أقوتى البواعث على طلب الفلسفة ونقل كتب العلم إلى 
اللغة العربية . 

بدء النقل 

تستجمع المصادر والمراجع على أن اهتمام” العرب بالعلوم اليوئانية خاصة” 
بدأ منذ العصر الأموي. وهم يذكرون ان خالد” بن" يزيد" بن سعاويقة 
اموق سّنةة همه (4١/م)‏ لا يئس من الفرز باللحلافة » بعد” انتقال 
الحلافة من الفرع السفياني الى الفرع المرواني » انقلب الى العلم ود رس- 
الكيمياء خاصة” على راهب إسكندراني' اسمه مريانوس » ثم امر ينقل كتب 
الصنعة ( الكيمياء ) إلى العربية . وكذلك بدأ نقل الطب في العصر الاموي 
الاموي ايضاً » ولكن” ل يصل' إليه ثيء مكتوب من العصر الأموي . 

أما التقول” غير العلمية من غير العربية الى العربية فكانت كثيرة” منذ 
العصر الفاهل . ان" وفادات العرب وسفارائهم إلى بلاط فارس في الأكار 
والى بلاط القسطنطينية في الأقل" (كرحلة امرىء القيس إلى القسطنطينية 
مثلا” ) كانت نقتضي أن" يكون” تمت نقل” بين العرب وبين الفرس والروم 
من العربية الى الفارسية واليونانية ومنهما الى العربية . 

وكذلك يبدو أنه كان نمت منذ الجاهلية تقول" تامّة أو جزئية من التوراة 
والانجيل الموجوديئن بأيدي الناس ٠‏ ففي الأدب العرني دلالات على أن 


لشفا 


مثل- هذه النقول "كانت موجودة” ومعروقة١١'.‏ ولكن” هذه كلها بعيدة” 
عما نحن يسبيله . 

ومن ابرز ميزات الدور الاول للنقل الذي انتهى في خلافة الي جعفر 
المنصور ١ت‏ ا وا أن الأفراد ام يقومون بالنقل 19 
منهم هم في ذلك كما فعل عبد" الله بن المققع المشهور (ت 141 م -ةؤلام ) 
حينما نقل بعض كتب السلوك من الفارسة الى العربية . ويتسب لعبد الله 
اءن المقفع هذا 0 0 ارسطو قُ المنطق » ٠‏ ثم كتاب ايساغوجي 
لفرفوريوس وشيء" من الطب ( من اللغة الفارسية ) الى اللغة العربية . 
ولكن” ا آخر اسمسه عبد الله ابن المقفع ( بن ساويرس ) 
نقل” كتب الفلسفة والمنطق والطب البى يتسب نقلها وهلما الى عيد الله 
ابن المقفم صاحب كتاب كليلة ودمنة . 

ومنذ أيام إلي جعفر المنصور أصبح التقل في رعاية الدولة » وعلى ذلك 
سار هارون الرشيد” والمأمون فاتسعت حركة” النقل من اليونانية الى العربية . 


اتساع النقل الى العربية 

«وكانت الفلسفة” ظاهرة” في اليونان والروم ( البيزنطيين ) من قبل شريعة 
المح 0-7 . فلما تنصّرت الروم” منعوا منها وممنع الناس من التكلم 
قُ شيء من من الفلسفة » اذ كانت بتد الشرائع النبوية . ثم ان الروم 6 
عائدة الى مذهب الفلاسفة . م عادت النصرائية الى 95 » فعاد المنم عن 
كب الفلايفة رترت للك لكب في أله لهس الااتعر ييا 
الأبدي . 

ومتف أيام المنصور أخخذ المسلمون يتتبعون كتب العلم والفلسفة في 


() © 362 1 أوودة , '8 219 1 ل05© ؛ مجلة المشرق ( بيروت ) المجلد الرايم » 
العدد الثالث ؟ ( شباط - فنرابر ١40١‏ ) صل 407 وما بمدها : سخ عربية قديمة في الشرق من 
الإنجيل الطاهر ٠»‏ بيقلم الأب لويس شيضو اليسوعي . 


يفف 


اللغة اليونانية لينقلوها إلى اللغة العربية »ء وكانوا يّذلون في ذلك الأموال . 
وكان بعض اثرياء المسلمين يذهبون الى بلاد الروم ويصطحبون معهم افراداً 
يسُحُسنون اللغة اليونانية ليشئروا لهم” الكتب الفلسفية » كبني الْمْتَجم مثلا 
على ما سيائي ف مكانه . 

ولا جاء المأمون » واتسعت دائرة النقل كثيراً » أنشأ ودار الحكمة » 
في بغداد ووقف عليها الأموال” للذين يريدون ان ينقطعوا الى نقل الكتب 
الفاسفية الى اللغة العربية . اما سبب انتّساع تلك الحركة في عهد المأمون فهو 
ان المأمون لا انتصر على الروم (6١؟‏ مع مم2 وعلم يكتب الفلسفة 
المخزونة عندهم اهتبل الفرصة” واحب أن يأخذ” في شروط الصلح مكان” 
المال كتباً. وقد ظن توفيل ( ثيوفيلوس ) ملك الروم ذلك كسباً. امسا 
المأمون فعل ه نعمة عظيمة . 

على ان مؤرخي العرب يوون في طلب الأمون لكتب الفلسفة اليونانية 
قصة هي ان اللخليفة المأمون رأى في المنام أرسطوطاليس وكلمه في امور 
وأعلجب به . فلما استيقظ تعلقت همّته بنقل الكتب اليونانية فكتب الى 

ملك اروم يطلب منه كتبا لفلاسفة اليوثان . وكان ملوك اليونان » لما انتصّرت 

النصرانية في بلادها » قد جتمعوا كتب الحكمة من أيدي الناس وجعلوها 
في هيكل قديم وأغلقوا بابه . ففتح ملك الروم هذا لميكل وأرسل خمسة” 
أحمال من كتب اللحكمة الى المأمون » بعد ان كان طول" الزمن قد افسد 
كيرا , من هذه الكتب بالرطوبة والعث .. 

فنقل كتب الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية لم يجر اتفاقاً ولا اعتباطاً » 
وانما كان سياسة للدولة وحبآ بالعلم من الافراد . 


انجاه التقل 


وما يدل على ثة ع ب وروا سس ا ا وك 
بدأوا اول ما 0 بكتب العلم العملية لا بكتب الفلسفة النظرية . 


رذف تاريخ النكر المربي ط ؟ (18) 


كان العرب في اول امرهم بحاجة إلى كتب الرياضيات والفلّك لتعيين 
مواقيت الصوم والصلاة والحج » والى كتب الطاب لصلاح ابدائهم فبدأوا 
ينقل هذا النوع من الكتب اول . 

ولما كثرت لديهم كتب العلوم انجهوا صوب كتب الفلسفة النظرية ليتمموا 
أداء رسالتهم الثقافية . 

مكانة الناقلين 

ان الذين اشتغلوا بنقل كتب العلم والفلسفة الى اللغة العربية كانوا طبتقات . 
ومع ان هولاء قد وضعوا كتبا شيعا » فوق ما نقلوا » فاننا لن نعالج إنتاجهم 
إلا على انه «نقل » فقط . لا تأليف . وسبب ذلك أمران : اولهما إنه 
لم يكن لهم آراء” تستحق الدرس » فان كل ما ذكروه في الكتب الي اداعوا 
الهم وضعوها انما هو مستتزّع من الككتب اليونانية الي اختصروها او شرحوها 
او نقلوها مم شيء كثير من الغموض . واما ثاني السببين فهو أن هولاء 
جميعاً قد قاموا بأعماهم تكسباً للمال : إن" كتبهم هذه لم تمثل" نررعاتهم 
الفكرية” بل مثلت رغبةة الذين كانوا يطلبون منهم نقل الكتب الي نقلوها , 
وكثيراً ما اتفق ق ان ينقل” الطبيب كتاباً في الرياضيات او ما وراء الطبيعة » 
او أن ينقل الرياضي كتاباً في الطب او السياسة . 

ومع هذا كله فإن” هولاء الناقلين قد نفعوا العرب والثقافة” العربية : 
انهم مكنوا العرب من الاطلاع_ على الفاسفة اليونانية في رمن متقدام ؛ 
ولولاهم لتأخرت نشأة الفلسفة الاسلامية . لقدكان أمام العر اعد طاريق 

(أ)إما أن يقبل” العرب أن يقل لهم" الفاسفقة اليو فائية” هؤلاء الافراد” 
الذين لم يكونوا دائماً أهلا” لمثل هذا العمل ؛ 

( ب ) وإما أن ينتظروا حبى يتعللموا هم” اللغةة اليونانية ويطلعوا على 
فلسفة ١ليونانيين‏ ني مصادرها الأصلية ولغتها الأصلية . 

ولقد تشئل الرب السبيل” الأولى ؛ ولو أنهم سلكوا السبيل” الثانية 
لكان بالإمكان أن يتحداث أحد” الاءور التالية : 


ليف 


()إما أن بسر العرب رَغبتتهم في نقل هذه الفلسفة ؛ 

( ب ) وإما أن تكون البقيئّة الباقية من كتب الفلسفة اليونانية قد ضاعت 
بعوامل مختلفة كما اتفق لكثير من كتبها قبل" ذلك . 

(ج) وإما أن تستأختر نهف تشهتم الفلكرية كثيرا » فان تعدّم اللغة ليس عملا" 
عارضاً في حياة الانسان : إن الانسان يمحتاج في اثقان اللغات الى بجو من 
الرغبة في اللغات . ولعل العرب ما كانوا درون على ذلك قبل” قرن كامل 
من الدهر . أضف الى ذلك أن العرب كانوا يرون" أن لنتهم فوق اللغات 
وأدبهم فو ق آداب الأمم » فلم يكن بالاء.كان أن تمد اللغة” اليونانية في 
ذلك الحين من الإتقان والرواج ما تجده اللغة” الانكليزية اليوم بين المتقفين 
في الهند ‏ هذا مع العلم بأن” كثيرين من المثقفين في الهند اليوم ممن يَحْد قون 
اللغة الانكليزية لا يسجيدون لغاتهم” القومية . 

طبقات النقلة 

فيما يلل اجمال” لطبقات التقلة : 

كان هناك افراد” منذ العصر الأموي نقلوا الكتب ابتداء” من عند 
انفسهم او بطلب من غيرهم ؛ من هولاء اصطفن القديم” وهو اصطفن 
الاسكندراني ثم عبد" الله بن المقفع . 

؟ آل ماسرجويه . اولحم ماسرجويه الطبيب وكان بودي الدين سسرياني 
اللغة بتصري الدار . ويقال إنه بدأ بالنقل منذ أيام الدولة الأموية قبل خلافة 
جمر بن عبد العزيز (1-49١1هم)‏ ؛ وعمر ماسرجويه حتى أدرك 
ابا نواس . وقد نقل ماسرجويه كتاب القس اهرن بن أعلين” الاسكندراني . 
ولماسرجويه ايض كناش ( مجموع ) ني الغذاء » وكتاب ني العين . 

“آل بختيشوع ؛ وهم نصارى نساطرة كانت لغتهم السريانية . وقد 
إشتهر منهم في صناعة الطب ستة اجيال ؛ فمنهم 

ل( جور جيس بن بحتيشوع . كان -جورجيس طبيباً ماهر » وكان رئيسآ 


١ 


للاطباء في مارستان ١١7‏ جنديسابور » استقدمه المنصور سنة ١44‏ ه (768 م ) 
الى بغداد ليداويه » ثم جعله طبيبه الخاص . وكان جورجيس ناقلا” من 
اللغة اليونانية الى اللغة السريانية . ويقال إن" له كناشاً مشهوراً ( مجموعاً في 
الطب ) نقله حنين بن اسحق الى العربية . 

(ب) ابنه ممختيشوع بن -جورجيس . لما ترك جورجيس جنديسابور خلفه 
ابنه مختيشوع هنالك على المارستان . فلما متَرِض” الهادي سنة 17١‏ ه استتدعي 
متيشوع الى بغداد ولكنه عاد بعد موت الحادي الى جنديسابور . ثم لما مرض 
الرشيد أني به مرة” ثانية . وقد نال بمتيشوع عند الرشيد حظوة فجعله 
الرشيد رئيس الاطباء . وتثوني مختيشوع سنة 1ه (4718م). 

(ج) جبرائيل بن بمتيشوع بن .جورجيس » كان طبيباً كأبيه خدم هرون 
الرشيد ثلاثاً وعشرين سنة ثم نخدم الامين والمأمون . وله كتب موضوعة منها : 
رسالة في المطعم والمشرب - رسالة مختصرة في الطب - كتاب في صنعة الببخور . 

ثم توالى نفر من آل مختيشوع اشتغلوا بالطب وبالنقل منهم بمتيشوع بن 
جير ائيل وت 5ه؟ مع امم( وجبرائيل بن عبيدك الله (ت 5قثام - 
5لم) وعبد الله بن جبرائيل (ت بعيد 445٠‏ ه-مه١١).‏ 

4 آل ماسويه . كان ماسويه تلميذاً ( يعني متمرناً ) في مارستان جنديسابور 
فخضب عليه جبراثيل بن ممتيشوع واخخرجه منه. فجاء ماسويه الى بغداد 
واختص” بالتكحيل ( تطبيب العيون ) ولي توفيقاً عظيماً . وكان مسيحياً 
انا : 

وجاء بعد ماسويه ابنه ابو زكريا يوحنا بن ماسويه » وكان فاضلا” خبيراً 
بصناعة الطب » ولاه الرشيد ترجمة كتب يونانية وجدها في انقرة وعمورية . 
وقد توفي يوحنا بن ماسويه في سامرًا (885-748 م). ولابن ماسويه 

)١(‏ مارستان أو بيمارستان تركيب مزجي فار سي معناه المستشفى في الأصل . أما وجه 
اشتقاقه فنامض الدلالة : مار الخية » ستان المكان 85180408 » أما ني في بيمارستان فمعتاها : 
بلا ( ألباء : حرف جر ء لا النافية ) . 


من 


تصانيف منها : كتاب البر هان -كتاب الحميآت_كتاب الاغذية والاشربة س 
كتاب في لخدام » لم يسبقه احد اليه -كتاب الادوية المسهلة كتاب السموم 
وعلاجها ‏ كتاب تدبير الاصحاء -كتاب تركيب خلق الانسان ل 
كتاب الحيلة للبرء . 

وكان ميخائيل بن ماسويه (اخخو يو حنا ) طبيبآً مقتدراً معتدا بنفسه لا 
يقيم وزنآً لغيره من الاطباء ؛ ولكنه كان يصيب التطييب . 

وهنالك عدد من اثتقلة أكثر شهرة من أصحاب تلاك الطبقات كال 
حنين وآل ثابت بن قرّة وآى مومسى الت سشخص نفرأ منهم بفصول 
موجزة . كما أن هنالك نفرآ أقل" شهرة منهم الحجاج بن مطر (المطران ) 
وي بن البطريق ( ٠٠١٠‏ هم وليوك وعبد المسيح بن الناخمي 
الحمصي و(ت اللو ا وحبيش ن الحسن ابن اعت حنين 
ابن اسحق » وأبو بشمر متي بن يونس (يونان ) القثائي وت #78 مع 
٠4وع)‏ وأبو علي بن زَرع (ت#08 مك :١#وم).‏ 

طريقة النقل 

النقل طريقتان : 

(أ) - الطريقة اللفظية » وهي طريقة يويحنا بن البطريق وعبد المسيح بن 
الناعمي الخمصي » وذلك ان يأني الناقل الى النص” وينظر في كل كلمة مفردها 
ثم يضع نحتها مرادفها حى ينتهي من جملة ما يود" نقله . 

هله الطريعة بقة رديثة لوجهين , : احدهما إن كثيرا من الكلمات ني كل لغة 
لا مرادف لا في سائر اللغات » ثم ان لكل لغة تركيباً إسنادياً ( تركييآ 
للجمل ) يالف سائر اللغات » اضف الى ذلك ان المجازات والتشابيه 
والاستعارات محختلف بين لغة ولغة. وكانت المشكلة الكبرى ان الثقلة لم 
يكونوا يستطيعون النقل من اليونانية الى العربية رأساً » فكان بعضهم ينقل 
الكتب من اليونانية الى السريانية » ثم يأتي آخرون يتقلونها من السريانية 
الى العربية من جدبد . ولكي سات هذه الطريقة “نض رب المثل التالي : 


يفف 


للروائي الانكليزي وليم شكسبير مسرحية" اسمها ملت فيها شطر من 
الشعر سننقله بالطريقة اللفظية » ننقله الى الافرنسية ثم من الافرنسية الى 
العربية (كما كانت الكتب الفلسفية تنقل احياتآً من اليونانية الى السريانية 
ثم من السّريانية الى العربية ) : 
ةِ 56541013 قفظا 15 أهطًا : هط 50 أمت +0 ,بعط 510 
ع ظتملأقعصن ها أمع”ع : مث قشنتيعر عظز له عماع 


سوال !! هو هذا الكون لا او الكون 

ان النقل اللفظي لا يودي العبى هنا ابد » كيفما ارددشة ان تركتب هذه 
الكلمات » حتى لو اقتضت الخال ان تبدل بعضها ... اما المعبى الذي قصده 
الشاعر فهو : 

القضية قضية حياة او موت | 

فاذا كان هذا حال النقل اللفظي في جكملة واحدة » فكيف يكون” 
امرّ نقل كتاب برمّته على هذا الاساس ؟ 

من هذه الطريقة تسربت اكبر الأخطاء الي ضتلت العربة وشغلثهم 
زمنآ طوبلا » ثم تنبهوا لها بعد حين . وهكذا احتاج كثير من الكتب الي 
نقلت على هذه الطريقة الى أن تُصلّح فيما بعد ... 

(ب) الطريقة المعنوية » طريقة حمنين بن اسحق . وذلك ان يأني الناقل 
الى الحملة فيَحَصّل معناها في ذ هنه ثم يعبر عنها من اللغة الأخرى يجملة 
تطابقها في المعنى » سواء" آستوت الكملتان في عدد الكلمات أم اختلفتا . 

حنين بن اسحاق 

هو ابو زيد حنين بن اسحق العبادي ( بفتتح العين وتخفيف الباء) من 
نصارى الخيرة بالعراق ( قرب الكوفة على الفرات ) » نسطوري النحلة 
"سرياني اللغة . 

ولد حنين سنة 194ه 8٠١(‏ م) في الحيرة حيث كان ابوه صيدلانياً . 
ولما بدأ يتلقى الطب على يوحنا بن ماسويه -حدثت بينهما وحّشة فأهان” يوحنًا 


فا 


حنيئاً بقوله ٠:‏ ما لأهل الحيرة ولتعدّم صناعة الطب .. اذهب واشتغل 
بالصير فة كأبناء بلدك : . ثم طرده من حضرته . ذهب ححنين إلى بلاد الروم 
( آسية الصغرى ) وتعلم هناك اللغة اليونانية وصناعة الطب . ثم زار الاسكندرية 
لطلب الفلسفة وزار فارس لصناعة الطب . ولما عاد من رحلته هذه استقر 
حيناً في البصرة وائقن اللغة العربية على الحليل بن احمد أشهر علماء العربية 
يومذاك . ثم انه انتقل الى بغداد واتصل ببلاط الأمون فولاه المأمون رئاسة 
دار الحكمة للنقل . وكذلك نال حظوة عند الخليفة المتوكل . وني يغداد اصبح 
حنين اشهر الاطباء واشهر الثقلة . 

وكا سد الناس لحنين فكان خصومه ي صناعة الطب يقولون : ما 
لحنين والطب » انما هو ناقل” لحذه الكتب ليأخذ عليها الأجرة كما يأخين 
الصتّاع الأجرة على صناعتهم » ولا فرق بينه وبينهم . وإنه كالقين يصنع 
السيف ولا يستطيع ان يضرب به ء فما له ولصناعة الطب وهو لم يحكم 
النظر في عللها وامراضها وانما قصده التشيته بنا لينقال : حنين المتطبب 
لا حنين الناقل ! 

وكان في ذلك الحين حركة ثائرة في بلاد اليونان هي التزاع الديبي القائم 
على تكريم الإيقرنات (الصور والتمائيل الدينية ) او إلغاتها . وكان حنين' 
لا يومن بالتعبّد للصور والتمائيل » وكان يتظاهر بذلك . وقد تفل ذات 
يوم على ايقونة للمسيح وامه فأهانه اللحائلين «مملادطهه (رئيسه الديي ) 
وحرمه » فحز ذلك في نفس حنين فاغم” ومات منتحراً بالسم ‏ في السادس 
من صفر "٠( ٠75١‏ تشرين الثاني نوفمبر /210 م ) . 

ونين بن اسحق كتب كثيرة متنوعة الموضوعات . ثم ان بعضها تقول 
من اليونانية » وبعضها اصلاح لنقول سابقة ؛ وربما كان بعضها تأليفاً ايضاً . 
واكثر كتبه على طريقة المسألة واللحواب . 

(أ) الكتب الطبية : كتاب في العين -كتاب الثر ياق كتاب في ان 
الطبيب الفاضل يحب ان يكون فيلسوفآً ‏ شرح كتاب الغذاء لابقراط - 


اهف 


مقالة في تديير الناقهين كتاب في النبض ‏ كتاب في السمميسات ‏ كتاب 
حفظ الاسئان- كتاب اوجاع المعدة. واكير كتبه الطبية شروح لكتب 
جالينرس او اختصار لما : اخختصار كتاب جالينرس في الأدوية المفردة ‏ 
جوامع كتاب جالينوس في الذ بول مار السبلم عتَتشرة” مقالة” الموجودةر 
من تفسير جالينوس لكتاب ابذميا ( هنعفام 8‏ الوباء ) لأبقراط . 

( ب ) الكتب الفلسفية : كتاب السماء والعالم -كتاب في المنطق كتاب 
فيما يقرأ قبل كتب افلاطون -كتاب قاطيغورياس -- كتاب نوادر الفلاسفة 
والحكماء ‏ شرح كتاب الفراسة لارسطوطاليس _كتاب في ادراك حقيقة 
الاديان. 

ثابت بن قرة 

ولد ابو الحسن ثابت بن قْرَّة سنة ١1١1م‏ (895م) في ران على 
دين الصابئة ( الوثنيين من عبدة النجوم ) » وكان في اول امره صيرفياً . 

وكان ثابت يحْسن” العربية والسريانية فاستصحيبه محمد بن مومى بن 
شاكر لما خرج الى بلاد الروم يطلب كتب العلم والفلسفة » ثم وصله يبلاط 
الخليفة المعتمد ( 65" -4/!؟ ه) فادخله المعتمد في جملة المنجمين . وكذلك 
نال حظوة عند المعتضد ( 4/اا -784 ه) . وتوثي ثابت قبل المعتضد بنحو 
عام واحد (1784ه- (50م). 

وقد سعى ثابت بن قرة في حياته الى ان يرف شأن” طائفته الصابئة 
فَعلت منزلتها ثم أصبح هو رثيساً عليها . 

ولثابت ارصاد" حسان" للشمس تولاتها بيغداد وجمعها في كتاب بين 
فيه مذهبه أي سئة الشمس وما ادركه بالرصد ني موضع اوجها "2 ومقدار 
سنيها وكمية حركتها وصورة تعديلها » (طبقات .)7١5:1١‏ اما في 
الطب فقد انقذ رجلا” من موت ظاهر على اثر غشيان ( راجع طبقات ١‏ : 


. الاوج : أبمه نقطة من الأرض يصل اليها كوكب ما‎ )١( 


1 


5 -لاللا). 
واما قي الفلك فقد ١‏ استخرج ثابت حركة اللهمس وحسب طول السنة 
النجمية فكان 58 يوم وست ساعات وتسع دقائق وعشر ثوان )ع 
فكان ما وصل اليه يزيد على طول السنة الحقيقي بمقدار هو اقل من نصف 
ثأآنية عم. 
0-0 قدري طوقان'' ان ثابت بن قرة قد حل بعض المعادلات 
لتكعيبية بطرق هندسية استعان بها بعض علماء الغرب في بحوتهم الرياضية 
00 السادس عثير: مثل كردان وغيره من كبار الرياضيين . وكان 
ثابت أيضاً من الذين مهنّدوا لايحاد حساب التكامل والتفاضل الذي أعاننا 
على حل عدد كبير من المسائل العويصة والعمليات الملتوية . 
كان ثابت ناقلا” بارعا ومصنفاً قديراً له من الكتب المتنوعة كتاب سيب 
كون الخبال كتاب ني التبسض ‏ اختصار المنطق كتاب في السبب الذي 
من اجله “جعادَت مياه البحار مالحة ‏ اخختصا ركتاب ما بعد الطبيعة ( لأرسطو)-. 
جوامع كتاب الادوية المفردة بهالينوس- مختصر ني الاصول من علم الأخلاق ‏ 
كتاب في قطع المخروط المكاقء ‏ مقالة في حساب خصوف الشيمس والقمر- 
كتاب في الطريق الى اكتساب الفضيلة كتاب في تشريح بعض أعضاء 


الطيور 7 تصحيح مسائل الخبر باليراهين المحندسية كتاب صاب الاهلة 
(أوجه 0 رسالة في الحصى المتولد في المثانة كتاب في ابلتدري 
والحصبة. 


إسحق بن حنين 

هو أبو يعقوب اسحق بن حنين بن اسحق » شهد أيام” المعتمد والمعتضد 
والمقتدر وكان معاصراً لابن الرومي الشاعر وصديقاً للقاسم بن عبيد الله وزير 

. 458 راجع » نوق »ص‎ )١( 

(0) كراث العرب الملمي » ط ؟ ) مصر 104 شعت 4م19 م:؛ ص 119 -158.. 


ذا 


المعتفضد . وعاش اسحق طويلا” وفلج في آخر أيامه ثم توفي سنة 8ه 
(اول )9١١‏ ببغداد. وكان اسحق مثل (ابيه في النقل وفي معر فته 
باللغات وفصاحتدفيها . إلا" أن نقله لاكتب الطببة قليل” نادر بالنسبة الى ما 
يوجد من كثرة نقله من كتب ارسطوطاليس في الحكمة وشروحها الى لغة 
العرب » (طيقات ,.)7٠١ : ١‏ 

ولاسحق من كتب الطب : كتاب الادوية المفردة كتاب الادوية بي 
كل مكان -كتاب الفصول لابقراط كتاب في النبض . اما كتب الفلسفة 
والعلم فله منها : اختصار كتاب اقليدس ‏ كتاب المقولات - كتاب أيساغوحي 
كتاب آداب الفلاسفة ونوادرهم - مقالة في التوحيد. 

قسطا ءن لوقا 

فسطا بن لوقا يوناني الاصل » ولكنه ولد سنة ه١٠ه‏ (8070م) في 
بعذبك فعرف بالبعلبكي . ولمااشب ذهب الى آسية الصغرى ليدرس . ثم عاد 
الى العراق وقد جلب معه تصانيف يونانية' كثيرة واستقر في بغداد ليثقلها 
من اليونانية الى العربية . 

وف آخر حياته دعاه سنحاريب أحد أمراء ارميئية فذهب اليه. وهناك 
توي سنة ٠عثاه‏ ("اوم). 

كان قسطا بن لوقا مقتدراً في الرياضيات والفلك والمنطق والطب والموسيقى ؛ 
ثم انه كان بارعا في اللغات اليونانية والسّريانية والعربية جينّد” النقل » نقل 
كتبآ كثيرة من اليونانية الى العربية » واصلح نقولا” قديعة . 

من كتب قسطا بن لوقا : كتاب الروائح وعللها - كتاب الاغدية ‏ 
كتاب النبض ومعرفة ميات وضروب البتحرانات كتاب علة موت 
الفجأة ‏ رسالة في المروحة واسباب الريح ‏ المُدخل الى علم الهندسة ‏ الفرق 
بين الحيوان الناطق وغير الناطق كتاب الفرق بين النفس والروح كتاب 
الحزء الذي لا يتتجزأ _كتاب في النوم والرويا-كتاب في حساب الثلاتي 
على طريقة احبر والمقابلة كتاب المرايا المحرقة كتاب الاستدلال بالنظر 


بن 


الى اصناف البول -كتاب في شكوك كتاب اقليدس كتاب الفردوس في 
التار بح كتاب في البخار . 

سنان بن ثابت 

كان أبو سعيد سنان بن ثابت بن قنرّة يلحق بأبيه ني معر فته بالعلوم واشتغاله 
بها وتمهره في صناعة الطب » وله قوة في علم الهيثة . وقد توفي ١بظ‏ م 
44 م) على الاسلام 1 

ولسنان بن ثابت يرجع الفضل في انشاء البيمارستانات السيارة والزيارات 
الطبية » وذلك بأن يذهب الاطباء ومعهم الاغذية والادوية لزيارة السجون 
او لتمريض اهل النواحي النائية والاهتمام بصحتهم .. وني سنة 819اهم 
(411 م) اخطأ بعض المتطببين في معابحة رجل من الغامة فمات الرجل » 
فأمر الخليفة المقتدر ألا" يتصدى احد لعابلة الناس الا اذا ادتى امتحاناً : 
وجعل امر هذا الامتحان الى سنان بن ثابت بن قرة . فامتحن سنان في نواحي 
بغداد وحدها نحو تسعوائة طبيب واشار على كل واحد منهم بما يجب ان 
يتصدى له . اما الذين كانوا ذوي تقدم وشهرة فلم بكتحنهم . وكذلك انشأ 
سنان بن ثابت بيمارستاناً في بغداد لمعابحة الفقراء . 

ويظهر أن سنان بن ثابت كان من النقلة فقد نقل الى العربية كتاب نواميس 
هرمس واصلح بعض التقول القديمة . وله من الكتب : مقالة في الاشكال 
ذوات الخطوط الستقيمة ابي تقع في الدائرة ‏ رسالة في النجوم ‏ رسالة 
في شرح مذهب الصابئين ‏ رسالة في الفرق بين المرسل والشاعر » الخ . 

حي بن عدي 

ولد الشيخ ابو زكريا يمحي بن عندري في تكريت . ولما شب انتقل 
الى بغداد وتلقى فيها العلم" على الطبيب السطوري الي بثسر متى بن يونس 
وعلى الفاراتي وغيرهما . 

وكان يحبى بن عدي يعقوبي' النحلة ودافع عن ايمان الكنيسة السريانية 


رذن 


والمعتقدات النصرانية » ولا سيما فيما يتعلق بالتثليث ». 

وقد انتهت اليه رئاسة اهل المنطق في ايامه » وكان له تصانيف وتفاسير 
ونقول”". وكان فوق ذلك كثير النسخ » نسخ تفسير الطبري مرتين » ونسخ 
من كتب اللمتكلمين ما لا يحصى . وكذلك كان “يصلح نقول الآخخرين 
( يصححها ) . 

وتوني محبى ين عدي في اواخر ذي القسعدة من سنة 8ه ("/ا9 م ) 
في بغداد وعمره واحدة وثمانون سنة . 

ونقل يحبى بن عدي كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو ‏ كتاباً لثاوفرسطيس 
من السرياني الى العربي . وكذلك فسر كتبآ لأرسطو منها : طوبيقا ‏ المقالة 
الثامئة من السماع الطبيعي - فصل من كتاب ما بعد الطبيعة ‏ مقالة الاسكندر 
( الافروديسي ) في الفرق ما بين اللحنس والادة . 

وله كتب يبدو أنها تأليف او اقتباس ٠»‏ منها : مقالة في تزييف قول 
القائلين بتركيب الااجسام من جزء لا ينجز أ عدة مسائل في كتاب ايساغوجي 
مقالة في الموجودات -. مقالة في سياسة التنفس ‏ رسالة في مهذيب الاخلاق . 

على ان له كتبآ هي تأليف » اكثرها في الردود الدينية » منها : مقالة في 
صحة اعتقاد النصدارى ني الباري عر وجل أنه واحد ذو ثلاث صفات » 
وسالة في الرد على التسطورية ... 

ونقل حبى بن عدي عدداً من كتب العلم والرياضيات » ولكن يبدو 
أنه لم يكن عالاً أو رياضيا » فإن” في ما نقل كتباً تدل اسماوها على تناقض 
محتويامما . 

كتاب تهلذيب الآخلاق (نصوص ممختارة ) 

ان الانسان من بين سائر الحيوان ذو فكر وتمييز ... محب من الامور 
افضلها مالم يَعلبّه هواه في اتباع اغراضه . واول ما اختاره الانسان لنفسه .. 
او يكون مرتاضاً بمكارم الاخلاق.. فهو يسعى الى اكتساب كل شيمة 
سليمة من المعايب . 


ئ12نظ»> 


املق حال" يفعل” بها الانسان” اعماله بلا روية وله امختيار . والخلق 
في الناس قد يكون غريزة وطبعاً » وني بعض الناس لا يككون الا بالرياضة 
والاجتهاد .. فاما الاخلاق المذمومة فانها موجودة في كثير من الناس .. 
والناس مطبوعون على الاخلاق الرديثئة منقادون للشهتوات الدنيئة » ولذلك 
وقع الافتقار الى الشرائع والسكن والسياسات المحمودة .. 

فأما النفس” الناطقة نبي اللي يتميز بها الانسان من -جميع الحيوان : 
وهي الي بها يكون الفكر والذركثر والتمييز والفهكم , وهمي الي عفل” 
بها شرف الانسان وعظمت همته ة علجب بنفسه , وهي الي بها يستحسن 
المحاسن” ويستقبح القبا ئح ويها يكن الائسان ان على" قوتيه الباقيتين وهما 
الثسهوانية والغضبية 5-8 ويكفتهما ؛ وبها يفكر في عواقب الأمور 
فيبادر باستدراكها من اوائلها . ولهذه النفس ايضاً فضائل” ورذائل . 

أما فضائلها فااكتساب العلو . والآداب وكف صاحبها عنالر ذائل والفواحش 
وقهر النفسين الأختريين وتأدييهما وسياسة صاحيها في معاشه ومكسبه 
ومروءته ونجمله وحث صاحبها على فعل الخير والتود د والرقة وسلامة 
النية والحلم والحياء والدّسلك والعفة وطلب الرئاسة من الوسجوه الحميلة . 

وأما رذائلها فالحسبث والحيلة واللخديعة والملّى والمكر واللسد والتشرر 
والرياء وهذه النفس هي بلحميع الناس » الا أن منهم من يتغثلسب عليه رذائلها 
فيألفها ويستمر عليها ؛ ومنهم من يجتمع فيه بعض الفضائل وو بعض الرذائل . 
وهذه العادات قد تكون في كثير من الناس سحجيّة وطبعا لا يتكلف . 

فأما المطبوع على العادات الحميلة متها فتكون لقوة نفسه الناطقة وشرف 
عنصره » واما المطبوع على العادات المكروهة فلضّعف نفسه الناطقة وسوء 
جوهره . واما الذي يجتمع فيه فضائل” ورذائل فهو الذي تكون نفسه الناطقة 
متوسطة الحال . 
' وقد يكتسب اكر الناس هذه العادات وجميع الاخلاق -جميلها وقبيحها 
اكتساباً » وذلك يكون بحسب منشأ الانسان وأخلاق من محيط به ويشاهده 


ندرا 


ويقرب منه » وبحسب روساء وقته » فان الحدث الناشبىء يكتسب الاخخلاق 
من 0 ملابسته ومخالقته » ومن أبوبه واهله وعثشيرته . 

فاذا كان هولاء سيبي الاخلاق » مذمومي الطريقة كان الحدث والناشبىء 
بينهم ايضاً سيء الاخلاق مكروه العادات . واذا لظ الحدث ايضاً أهل 
الرئاسة ومن فوقه وغبطهم على مراتبهم 5: رخات والتخلق بأخلاقهم . 
فاذا كانوا مهذني الاخلاق بحسي 00 كان المتشيه اليد حسن الاخخلاق 
مرضي الطريقة . فانكانوا اشراراً جهالا” ؛ خرج الفابعا لهم السالك طريقتهم 
شريرآ جاهلا”. وهذه الخال هي أخلاق اكثر الناس ء فان اللحهل والشر 
والحبث والشره والحسد غالب عليهم . والناس بالطبع يقتدى بعضهم يبعض » 
ويحنذي التابع أبداً سيرة المتبوع . واذا كان الغالب عليهم الشيرٌ وابخهل » 
كان واجيا ان يقتدي احداتهم وأولادهم فأتباعهم بهم . 

فالعلة الموجبة لاختلاف اخلاق الناس في سياساتهم وفضائلهم وغلبة الخير 
والشر عليهم هي اختلاف قوة النفس الناطقة فيهم : اذا كانت خيرة فاضلة 
قاهرة للنفسين الباقيتين كان صاحبها خيراً عادلا” حسن السيرة » واذا كانت 
شريرة خبيثة مهملة للنفسين الأختريين كان صاحبها شريرا خبيثاً جاهلا . 

فمن اجل ذلك وجب ان يعمل الانسان فكره » ويميز اخلاقه ويختار 
منها ما كان مستحسا جميلا” » وينفي منها ما كان مستنكراً قبيحاً » وحمل 
نفسه على التشبه بالاخيار ويتجنب كل التجنب عادات الاشرار : فانه اذا 
فعل ذلك صار بالانسانية متحققا وللرئاسة الذائية مستحقاً . 


التوسع والمطالعة 

مقالات فلسفية قديمة » جمعها الاب لويس شيخو » بيرت «المطبعة 
الكاثوليكية ) 1941١‏ م. 

قصة سلامان وأبسال » ترجمة حنين ين اسحق ( راجع تسع رسائل 
لابن سينا ) . 


كنا 


- تعبير الروويا » تأليف أرطاميدروس الأفسمي ٠‏ نقله من اليوثانية 
حنين بن أسحق ( حققه توفيق فهد ) » دمشق ( الممهد الفرنسي 
للدراسات العربية ) 1454 م. 

باري أرمينياس لأرسطو ( ترجمة حنين بن اسحق ) » لييزيسغ 


15115ام. 
- كتاب النفس لاسححق بن حنين ( راجع تلمخيص كتاب النفس لابن 
رشد). 


آلات الساعات الي تسمى رخامات لثابت بن قرّة ( تحرير كرل 
غاربرز ) برلين ١5"‏ م. 

- رسالتان لأرشيميدس في أصول المندسة وفي الدوائر المتماسة » 
تقلها ثابت بن قرة من اليوئائية » حيدر اباد ( داثرة المعارف العدمانية) 
/551 م. 

- الذخيرة في علم الطب لثابت بن قرّة ( تحرير ج . صبحي ) » القاهرة 
( المطبعة الاميرية ) 1548م. 

- الفلاحة اليونانية لقسطوس بن لوقا : دراسة جديدة لأثر زراعي 
قديم » تأليف عادل أبي النصرء بيروت ( المطبعة الوطنية ) 1451 . 

مبذيب الاخلاق ليحبى بن عدي ( نشره جرجس عوض )» القاهرة 
( المطبعة المصرية الأهلية ) 1439 م ؛ ( حرّره أوضستان بيريه ) ؛ 
باريس 197١‏ م ؛ ( تحرير برصوم ) » شيكاغو 1474 م ؛ عني 
بنشره مراد حقي ) » القدس ( مطبعة دير مار مرقس ) “51ام. 

- الرجمة والنقل عن الفارسية ني القرون الاسلامية الاولى » تأليف 
محمد محمدي يروت (الخحامعة اللبئانية ) 5 م, 


ينك 


اله الستاى» 
وذرُوةالأعتّزال 


تقذبت الاحوال” بالاعتزال في العصر العبّاسي صعوداً وهبوطا . ويبدو 
أن ظهور أمر المعتزلة » في ذلك الحين » كان راجعاً الى عوامل” منها أن 
العباسبين كانوا في أول الامر متشغولين بتوطيد.دعائم دولتهم فلم ييلقوا 
بالا" الى الاعتزال والى خركات كانت أشد" خطراً على الدولة والمجتمع 
من الاعتزال » كالز ندقة والشعوبية اللتين أحرك العبّاسيون خخطرهما الماثل” 
قيما بعد . ثم ان الاعتزال كان حركة علمية في دولة كانت تشجئع العلم . 
ومن ذلك أن نفراً من المعتزلة كانوا من كبار المفكترين » وكان نفر" كثير ون 
منهم يمون بنسب من الصداقة المتينة الى الحلفاء العباسيين . ويحسن أن 
فعلم” أن الدولة له تقاوم الحركات إلا" إذا رأت في هذه الحركات خطراً 
مباشراً على وجود ها أو نفوذما . من أجل ذلك رأينا دولا" كثيرة شجّعت 
أنصار حركة ما ثم قلَبَت لهم ظهر المجّن” » كما أن دولا طاردت أتباع 
حركة من الخركات زمنا ثم عادت الى تشجيعهم والانتصار بهم . 

العباسيون والاعتزال 

في أيام المنصور ء ثاني الخلفاء العبساسيين » ثبتت أركان” الدولة فلم يلق 
رجال” الدولة بالحركات المخالفة . ومن المشهور أن عبرو بن عببيد. كان صديقاً 
المنصمور ومن الأثيرين عنده وأضحات الداثة عليه + يعتله. وش كه م 
يئر فنع عن عطاياه ومجالسه . وكان أبو حنيفة نفسه من المرجثة فيما قيل ؛ 


نا 


ثم كان من أصحاب الرأي في الفقه » مما يمجمع بينه وبين المعتز لة -جمعا 
وثيقاً في الغاية والحقيقة وان لم يجمع ببنه ودنهم في الاسم وفي التطرف . 

ومنل أيام المنصور أيضا بدأت جماعات من المعتزلة وغير المعتزلة تضم" 
جهودها الى جهود العلويين الخارجين على اللولة العباسية كمحمد بن 
عبد الله بن الحسن بن الحسن المثنتى بن علي بن أني طالب وأخعيه الملقّب بالنفس 
الزكية » وقد نخرجا على المنصور » سنة ه4١‏ ه (10751م)2 وقتلا 
كلاهما في تلك السنة نفسها. وني أيام المنصور صرب الامام” مالك” بن 
أنسٍ بالسياط لرأيه السياسي القائل بأن البّبعة لا محل" بالإكراه ء لا لرأيه 
الفقهى . 

وجاء المهدي بن المنصور الى الخلافة بعد أبيه » سنة 194 ه ( هلالا م ) » 
وقد كبر الثائرون والزنادقة » فتتبسع أهل"” الفسق والزندقة واللحارجين على 
الدولة . ثم خلفه ابنه ادي سّة 159 ه (85/م ) وعاش في المحلافة 
خحمسة” عقر شهراً انتهت بقتله . وبما ان الحال كانت لاتزال مغنطر بة”» 
فان المعتزلة لم يستصيبوا في أيامه نفوذ؟ لهم ولا رواجاً لاراتهم 0-5 

وفي سنة ٠11ه‏ (85/م) تولى” الحلافة هرون" الرشيد” واستشعر 
العباسيون قوة في الظاهر على الاقل » وكانت الحركة العلمية قد اتسعت 
كثيراً فاتّسعت حركة الاعتزال أيضاً » ولقي نفر' من المعتزلة حظوة في 
بلاط الرشيد وي مناصب الدولة . 

ونخلف الامين أباه هرون الرشيد في سنة 197 ه (804 م) » ونّشبت 
بين الأمين في بغداد وأخيه المأمون ني مروء منذ المُحَرم من سّنة 146 ( تشرين 
الاول 2»)8٠١‏ فتنة" فتقلص نفوذ المعتزلة م تعرض المعتز لة أنفسهم للاضطهاد 
والقتل . 

المأمون والمحنة 

قل الامين في سنة 144 ه ( 817 م ) » وأصبح اللأمون الخليفة الرحيد . 
ولكنه ل ينتقل من مرو الى بغداد الا ني أوائل ٠٠4‏ ه ( أواخر صيف 15م ). 
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ف أيام المأمون بلغت حركة النقل لكتب العلم والفلسفة أوجها. وكان 
المأمون نفسه مفكراً عالاً . واندفع المأمون في تيار الاعتزال ووجته معظم 
اهتمامه الى القرآن والقول يخلقه » منذ ١7‏ ه (890 م ). وكان القاضي 
أحمد بن ألي داؤاد يزيّن ذلك للمأمون ويحفّه على أن يمجعل الاعتزال مذهب 
الدولة . 

ففي سنة 7١14‏ ه ( م م ) » وكان المأمون قد رجع من حربه في بلاد 
الروم ( أسية الصغرى ) وجاء الى دمشق» بدأ في دمشق امتحان” رجال الدولة 
والعلماء في القول بالعدل والتوحيد وجخلق القرآن . وتاب المأمون طريقه الى الرقنة » 
ومن هنالك أرسل كتاباً الى اسحق ين ابراهيم صاحب الششرطة في بغداد 
يذكر فيه أن أنمة المسلمين وخلفاءهم مسوو لون عن إقامة دين الله » وأن 
اللمهور الأعظم من المسلمين يعتقدون أن القرآن قديم لم يَخلْقنه الله 
جهالة” منهم . ثم يطلب من صاحب الشرطة أن يمتحن القضاة في ذلك ؛ 
فمن أقر بأن القرآن” مخلوق محدّث أقره على عمله » ومن أنكر ذلك أقصاه 
عن منصبه . 

ثم ان المأمون كتب كتاباً آخخر الى صاحب شرصطته في بغداد » ومن الرقة 
أيضاً » بأن يمتحن الفقهاء والمشايخ وأهل الحديث ؛ فمن لم يقر يخلق القرآن 
وجب أن تبطثل شهادته . 

وأخذ اسحق بن ابراهيم نفراً من كيار الفقهاء فيهم الأمام أحمد بن 'حنبل 
فامتحنهم وعذابهم حتى أقروا بأن القرآن مخلوق إلا" ابن” حنبل » فقد عذاب 
وخلعت يده وسجن ولم يقر بذلك . 

وتوفّي اللأمون في رجب من سنة 7١8‏ ( 887 م)ء بعد المحئة بنحو 
أربعة أشهر » فخلفه أخوه المعتصم . م جاء الوائق بن المعتصم سنة /771 م 
(447م) » وظلت فورة الاعتزال في أوجها والمحنة على أشداها . 

في هذه الأثناء كانت الدولة العبّاسية تضعف بعوامل كثيرة » وبدأ الحند 
الاتراك الذين كان المعتصم قد اتلخذهم ليقوى بهم » قد قنووا كثيرا وجعلوا 


١ 


بستبد”ون بأمر الدولة واللخلافة . 

في هذا المنحدتر من الضعف جاء المتوكثل بن المعتصم الى الحلافة » سنة 
1ه (48417م)ء فأمر بإبطال المحنة وبالنهي عن اللحدال في القرآن .وبعد 
عامين رد المتوكّل على الفقهاء وأصحاب الحديث حريتهم وأحسن اليهم 
وأذن لهم بأن يجلسوا الى الناس ويحد ثوهم ني قضايا التوحيد برأي أهل السنّة 
والجماعة . وفي سنة 780 ه أعلن سخطه على الاعتزال والمعتزلة ونكب 
آل أحمد بن ألي د واد » فانتهت فورة الاعتزال السياسي الى حين . 

العلاف ومزرج الكلام بالفلسفة 

يبدو أن أبا المذيل محمد بن الحذيل بن عبد الله بن مكحول المعروف 
بالعلااف قد ولد نحو سنة 18"8 ه ( 1/0 م ) في البصرة . 

أخدل أبو الذيل العلاف الاعتزال عن عثمان” الطويل أحد أصحاب 
واصل بن عطاء . ثم انه أصبح واسع المعرفة بالقرآن والاشعار » -حسن ابلحدل 
كثير الاستعمال للادلة » مشهوراً بالتغلّب على الذين يناظرهم ويناظرونه 
حتى اصبح شيخ البصريين في الاعتزال ومن أكبر علماتهم . 

ولما عاد المأمون من مرو الى بغداد ( 704 ه) وبدأ بعقد مجالس المناظرات 
في الاديان والمقالات دعا العلاف وفوض اليه أمر تلك المناظرات . 

وتوقي العلاف في مدينة سامرًا » بعد أن خرف وكف بصره » سنة 
كل ه راهمكام). 

مقامه وآراوه 

تراجع قيمة" العلآف الى أنه أول” من مزج علم” الكلام بالفلسفة 
اليونانية » ثم تطرّق الى الكلام عنى علوم الطبيعة . وني آراء العلا"ف خطأان 
أساسيان : أحدهما أن" مزج الفلسفة بالفقه في الكلام مما يعقنّد قضايا الكلام 
فوق ما هي معقّدة. وثاني الحطأين أن آراءه الطبيعية غامضة مضطربة » 
وذلك راجع بلا ريب الى سوء فهمه للفلسفة اليونإنية . ولا شلك أيضاً في 
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أن سوء نقل الفلسفة اليونانية كان مسؤولا” عن قدر كبير من هذا الخطأ . 
ثم ان العلاف بلأ الى شيء من الجمع بين آراء القتدرية وآراء أهل السنة 
والجماعة » في الصفات وني القدر خاصة . ومن آراء العلاف : ( البغدادي 
عا هلا الشهرستاني ١‏ : !5 -لا5 ) : 

أن الله عاله” بعلم ء وعلمه ذاته ؛ وهو حي محياة » وحاته ذاته ؛ 
وهو قادر بقدرة » وقدرته هي ذاته . 

-البشر أحرار مُخْيرون في الدنيا » مجبرون في الآخرة. وكذلك 
الأعمار في الدنيا مقدارة » فمن قندار عليه أن يسقتل في وقت ثم لم يقتل' » 
مات في ذلك الوقت نفسه . 

.أن كلام الله يكون في محل" ويكون لا ني محل . فكلام الله الذي هو 
في محل” هو ما يتألدّف من الأوامر والنواهي . وأما كلام الله الذي لا في محل 
فهو وك وء أي قول الله الذي حدث به الوجود . هذا القول غير موجنّه الى 
المخلوقين . 

إرادة الله غير المُراد . حينما يريد الله أن يملق شيئاً » فإن إرادته للحلق 
ذلك الي ء هي غير الشبي > المخلوق . 

المعارف نوعان : ما كان متها بالحواس” وبالبداهة (كمعرفة الله 
ومعرفة الدليل عليه ) فهو ضمروري . وما كان منها من طريق الاستدلال 
فهو اكتساني . والخير والشر معروفان بالعقل أيضاً . فاذا بلغ الانسان المرتبة 
الي يستطيع فيها إدراك الله بالعقل » ثم لم يومن بالله » فانه يتعاقب على ترك 
الاغان به. 

ان الله قاحر على الظلم وابخور والكذب ولكنه لا يفعل ذلك -دكمته 
ولرحمته يخلقه (مقالات الاسلاميين موه ةذه ). 

ان اسم ما كان له طول” وعرض وعمق . وكل جيم يتجزأ حى 
نصل في تجزئته الى أجزاء لا تتجزأ. وهذه الأجزاء الي لا تتجزأ لا تقبل 
الألوان ولذلك لا تمكن رؤيتها ( اذا كانت منفردة مفرقة ) . 


فض 


العالم مسحددث . والأرض ساكنة » وهي واقفة على لا ثبي ء ( مقالات 
الاسلاميين 375" ء الاه ) , 

ان حركات أهل اللسلدين ( اللكنة والنار ) تنقطع » فيصير أهل الخلدين 
حينئذ الى سكون دام وخسمود ؛ وتتجمّع اللذّات في ذلك السكون لأهل 
الحنة » كما تتجمع الآلام في ذلك السكون لأهل النار . 

إبراهم النظام 

ولد أبو اسحق ابراهيم بن سيار بن هانيء النَظتام نحو 16١‏ ه (/الالام ) 
في البصرة . وفيها نشأ فقيراً يسنظم اللحرز ؛ ومن هذا العمل الوضيع جاء لقسبه . 

وكثرت أسفار النظّام : زار الأهواز طلباً للرزق » ثم زار الكوفة وبغداد 
مراراً » وذهب الى الحج . 

وأتخل النظام مذهب الاعتزال عن خاله العلا'ف » ثم اتنسعت إحاطته 
بفنون الادب والعلم والفلسفة والفقه حبى أصبح من كبار المعتزلة وفرسان 


أهل النظر والكلام . 
وتوثي النظام في بغداد على الأرجح سنة الالاه (848م). 


النظام أديب بارع ومفك,. ناقد ومتكلم مقتدر ومتفلسف . وهو مادي 
التعليل للوجود » اتتباعاً لأرسطوء إلا" للألوهية . ثم ان له باع طويلة في 
العلوم الطبيعية » وني جانبها التجريبي خاصة » وني علوم الحيوان على الأخص . 
ومع النظام اكتسب مذهب الاعبزال مظهره البارز . 

كان النظام يأخذ بالقرآن الكريم وبالسسنة (أفعال الرسول الثابتة ) ولا 
يرى الأخذ بالحديث » شأنه ني ذلك شأن المعتزلة . وهو يرفض الإجماع 
لأن الإجماع ليس دليلاة على صحة الحكم المجمع عليه ؛ وان كان يلزم 
لناس بالعمل بذلك الحكم . وهو أيضا يرفض القياس الهقهي لكنّه يقبل 
القياس المنطقي . ولقد كانت للنظّام وقفات مشهورة في الرد على محخالفي 


لع 


الاسلام من الدهرية والمانوية والديصانية وغيرهم 
وكان النظام أكثر أخخذآ عن الفلاسفة » من خاله واستاذه العلاف ء 
وأحسنٌ فهمآ لما يأخذه عنهم . ويبدو أن ذلك هو السبب الذي حمل المتكلّمين 
والفلاسفة على اتنهام النظام بالكفر . فمن آراء النظام في الكلام والفلسفة 
( البغدادي 4/ا  4١‏ ؛ الشهرستاني :)97551:١‏ 
الانسان محير تخييرآ كاملة” » فالقدر شخيره وشره منا. 
-ان الله لا يقدر على فعل امور والظلم » وأنما يقدر على ما فيه صلاح 
المخلوقين فقط . 
ماعو ا او يد ( أسلوبه )»» 
وانما في إخباره عن الغيب . ثم أنكر المعجزات . 
أن الله خلق الموجودات كلها ا 
معادن” ونياثاً وحمواناً ' وانساناً . 2 يلق آدم قبل أولاده وائما خبلق الناس 
معأ في حال من الكمون (معتى ذلك : حينما خلق الله آدم كان جميع 
نسله موجودين فيه بالقوة . وحينما ولد كل واحد من أولاد أدم وأحفاده 
وأولاد أحفاده إلينا نحن اليوم”ء فإنما كان أأحدهم يظهر يوم ولادته انساناً 
سوياًء ولكثه كان عخلوقا منل اليوم الذي "خلق فيه آدم نفسه ) . 
- الانسان الحقيقي هو النفس لا الحسد » والنفس ( أو الروح ) ) جسم 
لطيف مداخل الجسد . والمسؤول عن أفعال الانسان نفسّه لا جسداه لآن 
القوة الفاعلة في ابلسد انما هي النفس” ؛ وابلسد آلة" للنفس فقط . 
أبطل الخزء” الذي لا يتجزأ وقال إن كل" جزء ينقسم أجزاء أصغر منه . 
قال بالطفترة » وذلك أن ١‏ يقطع مسافة ما من غير أن يمر مجميع 
مراحلها (معبى ذلك : إن كل" خط مولف من نقط غير متناهية . فاذا 
أردنا أن نسير على هذا الحط مارّين يكل" نقطة عليه فلا يمكن أن نصل الى 
آلعره أبدا » ؛ لآننا لا نستطيع أن نقطع مسافة غير متناهية في زمن متناه . 
وبما أننا نقطع المسافة فعلا” » فقد وجب أننا لا نمر يجميع المراحل الي تتألّف 


نلف 


تلك المسافة منها . وقوله في ذلك قريب من قول زينون الايلي” ) . 
جميع المعارف واجبة بالعقل . 
الحاحظ 


ولد أبو عثمان عمرو بن بحر اللحاحظ نحو سنة 189١م‏ (*لالام) في 
البصرة وفيها نشأ وتعلّم على الادباء المسجديين . ولكن معارفه كانت ني 
الأكثر نتاج مطالعاته الكثيرة الواسعة . 

ولما انتقل المأمون من مرو الى بغداد ( 7٠١4‏ ه) وفد الاحظ على بغداد ؛ 
ثم علا نجمه لما اتصل بوزير المعتصم محمد بن عبد الملك الزيات . ولما تكب 
الحليفة” المتوكتل وزيره ابن" الزيات» سنة 11 ه ( 847 م) » وقتله انقطع 
الماحظ الى القاضي أحمد بن ألي دواد » وكان أحمد معتزلياً . ثم اتصل 
الحاحظ بالفتح بن نخاقان وزير المتوكتل ونال عنده حظوة إلى أن قمتل المتوكثل” 
ووزيره الفتح سنة /(14اه (١45م).‏ 

وكانت وفاة اللحاحظ سئنة 68ه (59/م). 

مقامه وآراوه 

كان الحاحظ عظم” الذكاء قوي الملاحظة واسع التفكير بارعا في كثير 
من علوم اللغة والأدب والدين ومن العلوم الطبيعية والعقلية . وهو تلميذ 
النظّام وأحد شيوخ المتكلمين وفضلاء المعتزلة » حسن الحجة طلي الاسلوب ؛ 
الا أن الاسلوب الادبي كان أغلب عليه حى في آثاره العلمية والكلامية . 

والحاحظ من رجال العلم الطبيعي . ومع انه استمد كثيراً من معلوماته 
في الحيوان » فيكتابه ( الحيوان ) من الروايات العربية ثم ملأه بالشواهد الادبية 
والقصص الشائعة » فانه كان ذا ميل صحيح الى العلوم الطبيعية . وي كتابه 
ملاحظات قيّمة في التطور وأثر البيثة وف علم النفس عند البشر والغرائر 
في الحيوان . والحانب التجريي في كتاب الحيوان بارز جد1 . م ان الحاحظ 
استطاع أن يستخرج روح النشادر وملح النشادر بالتقطير الحاف ( تسخين 


نلا 


الأُجسام الصلية في وعاء ال من الواء حتى تتفكك اجزاء المادة ) . 
والماحظ أقدم مصدّفي كتب الدفاع عن المعتزلة ؛ وكتاباه المشهوران 
البيان والتبيين ثم اليوان أوسع المصادر لذلك . ومن آرائه : 
ان الله ليس بحسم ولا صورة » ولا ينُرى بالأبصار » وهو عدال” 
لا يحور ولا يريد المعاصي . والله لا يوصف بالقدرة على الظلم والكذب » 
ولا على ترك الاصلح لعباده » كما لا يوصف بالقدرة على تعذيب المومنين 


يهتم . 

الخواهر لا تنعدم . وكذلك الاجسام لا تنعدم بعد وجودها. على أن 
الاعراض تتبد ل . 

القدّر خيره وشره من العباد » ولكن لا بمعنى أمهم يعملون الأعمال 
على انها طباع فيهم ( كما أن من طبع الثار أن تحرق » مثلا” ) . والحزء الكسي 
الوحيد الذي هو للعباد في إتيان اعمالهم انما هو الارادة فقط ( يلاحظ أن 
في ذلك القول شيئآً من الاضطراب ) . 

والمعارف أيضا طباع » وليس فيها شيء من أفعال العباد . 


أبو علي الحبائي 

ولد أبو علي محمد بن عبد الوهاب ابلَائي سنة 8900 ه في جبأ من 
نواحي البصرة . ولما شب انتقل الى البصرة وأخذ علم الكلام ومذهب 
الاعتزال عن أي يوسف يعقوب بن عيد الله الشحام البصري (ت 561 م ع- 
مم ) تلميذ العلاكف . ثم انه أصبح رئيس المعتزلة في البصرة في أيامه . 
ويبد و أن اللحبّائي انتقل في أواحر عدمره الى بغداد وتوفي فيها في شعبان 
سنة "٠#‏ (أوائل 916م)ء ولكنه دفن في جبا . 

مقامه وآراوه 

كان ابباثي امام المعتز لة البصريين في أيامه » وكان أهل خوزستان ( جنوني 
غرني فارس ) على مذهبه. وآراء ابحبائي كثيرة الغموض وخصوصاً في 


حلفا 


الصمفات ؛ وذلك راجع الى أنه اعتمد الفلسفة اليونانية كثيراً مع الحدل . ومن 
آرائه ( البغدادي ١١١1١١١‏ ؛ الشهرستالي :)1١١8-1948‏ 

أن الله موصوف بصفات للتعظيم ) فمعبى قولنا ان الله سميع نصير 
عالم الخ م أنه حي لا آفة فيه » ٠‏ لاأن هذه الصفات في محل (اي أمها 
متصلة بالله ) . وقد أخذ الحبائي ذلك من قول فلاسفة اليونان في العقول 
المفارقة (اي أن العقل قوة فاعلة ولكنها هي غير موجودة في جسم ولا 
متصلة يعادة ) . ' 

والله عالم بذاته » قادر بذاته » حي بذاته » «أي لا يقتضي كونه عالاً 
07 "هي حال علم أو حال" يوجب كوته عال » ( الشهرستاني ١‏ 61 ). 
والملموح ني ذلك أن صفات الله ليست قوى منفصلة عن ذات الله ومسدركة 
للموجودات الحرثية في عالمنا على مثال صفاتنا ‏ 

على أن القدم أخص صفات الله . 

والحباي يفرق ني صفات الله بين سميع وسامع » وبصير ومبصر . 
فالصفة بصير بفة قائمة بالذات ( أي القدرة على البصر » سواء أكان هنالك 
شيء نبصره أو لم يكن ) . أما الصفة و منبصر » فمتعلقة بالشيء الذي نبصره 
فعلا” في وقت من الاوقات (ان الانسان اذا كان سلم العينين ثم أغمض 
عيئيه فانه لا يسمسى مبصراً ع ولكنه يظل يسمى بصيراً ) . 

وأسماء الله عند البائي زيزعل القباس ٠:‏ فكل نمل ينس الى الله 
بمكننا أن نشتق منه اسما لله تعالى . لله في القرآن الكريم : تسعة وتسعون اسما 
00 رلا يجوز لنا ‏ عند أهل السنة والخماعة ‏ أن نزيد عليها 

شيثاً . ولكن لله تعالى أفعالا كثيرة أكير من تسعة وتسعين . ان الله هو الذي 

ينل المطر وينبت الزرع ويبزم الاعداء ويمكر بالماكرين ويستهزىء بالمستهزئين » 
ولكن لا يجوز لنا أن نسمسيه المُمطر والمنبت والهازم والماكر والمستهزىء » 
عند أهل السنة والجماعة . أما الحسالي فيجيز ذلك . 

والله عند الحبّائي لا يوصف بالقدرة على أن يفعل بالعياد أفضل مما فعله 


ينذا 


بهم والله قد جعل للبشر وللاشياء خصائص معينة . وهو لا يستطيع أن 
يجعل انساناً أو شيثاً آخر على خلاف ما وضعه فيه ( ان التجر العادي يرسّب 
في الماء ؛ فالله لا يوصف بالقدرة على أن يجعل الحجر العادي يطفو ) . 

ان الله لايترى بالأبصار ني دار القرار ( في اللحنة ) . 

الابمان والكبائر عند اللحبائي مثلها عند واصل بن عطاء . 

لا يوصف الله بالقدرة على إفناء بعض الحواهر وابقاء بعضها » ولكنه 
يستطيع أن يفني العالم جملة ومرة واحدة اذا أراد . 

الانسان خخالق لأعماله كلها : الخير والشر والطاعقر والمعصية » ولكنه 
يفعل أفعاله المقدارة عليه ( تظهر منه الافعال التي جعلها الله طبعاً فيه ) . 

الاخحلاق والمسن والقبح معروفة بالعقل : 

الامامة (الخلافة ) بالاختيار ( بالانتخاب ). ورتبة الصحابة في 
الفضل رتبتهم في الامامة ( أبو بكر فعمر فعثمان فعلي” ) . واببنّائي يقول 
بعصمة الانبياء » و لكنه ينكر الكرامات للاولياء وللصحابة . 

وللجبائي آراء طبيعية نرى مثلها لليونانيين : 

الروح جسم » وهي غير الحياة . والحياة عرض . 

- الفقتل هو الثقيل » واللحفة هي الحفيف ( الثقل مادة الشيء » ومادة 
الي ء هي الي ء نفسه ) . 

قال بالحزء الذي لا يتجرأ. ثم ان اللجوهر الواحد (ابلزء الذي لا 
يتجزأ ) يقبل الاعراض فتجوز عليه الحركة والسكون واللون والطعم والرائحة . 

الحتجر ني حال انحداره وَكقات ( راجع قول زينون الإيلي في السهم 


المنطلق ) . 
أبو هاشم الحبائي 


يذكر ابن خلكان (؟ : 778 ) أن ولادة أبي علي" ابحبائي كانت سنة 
ه70 هاء وأن ولادة ابنه أي هاشم كانت سنة /ا4.هم (14:1ه). 
والاصوب أن يكون أبو هاثم قد ولد بعد ذلك بمدة . 
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تلقى أبو هاشم العلم والكلام على أبيه ) وكان ذكيئا حسن النهم اقب 
الفطنة صانعاً للكلام مقتدراً عليه قِيسّمآ به ( الفهرست !4؟ ) . 

وقدم أبو هاشم الى بغداد سنة 14ه (975م). وكانت وفاته في 
شعبان من سنة #01 (آب 98# م). . 

مقامه وآراوه ٠‏ 

كان أبو هاشم رئيسا لمعتزلة البصرة بعد أبيه . وفي أيام عبد القاهر البغدادي 
(ت مح ٠١"‏ م ) كان معظم المعتزلة على مذهب أي هاشم . وتعليل 
ذلك فيما يقول البغدادي (ص )١١١‏ أن الصاحب بن عباد (95 
هخ" م ) كان على ذلك المذهب وكان يلعو اليه . 0 

ووافق أبو هاشم والدده في أمور وخالفه ني أمور . وقد عرف ملهبه 
باسم البهشمية ( نمت من أبي هاشم ) وبامم الذآمنيئّة ( بفتح الذال المعجمة ) م 
من قضية الذم والعقاب الي توسع أبو هاشم فيها . فمن آرائه : 

في الانسان استطاعة (استعداد ) على الافعال وفعل (قدرة على 
تنفيذ الاستطاعة ) » والاستطاعة سابقة على الفعل , 'فاذا لم يعترض الانسان 
مانع من الموانع كان قادر على أن يفعل أمراً من الأمور وعلى ألا يفعله . 
ويرى أبو هاشم أن الانسان يدم" ويعاقب اذا لم يفعل ما أمر به ولم يتك ما 
تمي عنه ( اذا لم يحسن ولم يرك الإساءة: اذا لم يطع الله ولم يكرك معصيته ) . 
وكذلك يسمي أبو هاشم من لم يفعل ما أيره به عاصياً ‏ وإن كان لم يأت 
بمعصية . ولكنّه في الوقت نفسه لم يسم" احداً مطيعاً الا اذا قام بعمل فيه 
طاعة . فهو اذن يحوّز أن يكون انسان عاصياً ولو لم يرتكب معصية . 

استحقاق الذم أو الشكر على فعل الغير . وفسر البغدادي ذلك فقال 
رص 114-11) : زعم (أبو هاشم ) أن زيداً لو أمر عمراً بأن يعلطبي 
( خالدآ مالا" ) فأعطاه » لاستحق زيد الشكر من خالد على امال الذي أعطاه 
اياه عمرو . ولكن زيدآً لو أمر عمراً بمعصية » فانه لا يستحق” الذم على 
المعصية الي ارتكبها عمرو ء وان كان هو الذي أمر بها. ويرى البغدادي أيضاً 
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أن أبا هاشم يوجب ذَمّين أو شكرين ( عقابين أو ثوابين ) في وقت واحد : 
ان زيدا » في المثل السابق » يستحق شكرين : شكراً على أمره لعمرو بفعل 
اللجير » ثم شكراً آثخر على الخير الذي عمله عمرو. 

وأبو هاشم هنا يمخالف المتكلامين : 

يرى أهل السنة والجماعة أن الانسان يستحق ثواباً وعقاباً على عمله هو , 
وأن من أمر بطاعة استحق ثواباً مثل ثواب الذي يفعل الطاعة الي أمر يها » 
ومن أمر بمعضية استحق عقاباً مثل عقاب الذي يفعل المعصية » لقول رسول 
الله : من دل” على شىء فله مثلّ أجر فاعله . 

أما الحوارج فأجازوا أن يثاب الطفل أو يعاقب بفعل والديه : اذا مات 
الطفل حشر مع أبويه في النة اذا كانا مومنين أو في جهشسم اذا كانا كافرين . 

غير أن أبا هائم يثيب الآمر بالخير ولا يعاقب الآمر بالشر ! وهنا يفارق 
المنطق أيضاً . 

التوبة لا تتجزّأ. اذا كان الانسان مرتكب كبيرتين : يشرب الحمر 
ويعصي أبويه مثلا » ثم تاب من ذنب واحد واستمر مرتكباً الذنب الآآخر 
فان توبته ( عن الذنب الذي تاب عنه ) لا تقبل . يحب أن يتوب من الذنبين معاً . 

لا سصح التوبة من ذنب بعد العجز عن مثله . اذا "كان انسان مبتلى” 
بالكذب أو النميمة أو الغيبة ثم أصيب بالحرس » فتوبته من الكذب والنميمة 
والغيبة الي كانت منه قبل اصابته بالحرس لا تصح . 

تكليف الله للعباد يوجب تبيئة الاسباب لحم للقيام بما كلفهم به . 

اذا لم يكلف الله عباده شيئاً فلا يحب لحم عليه حق من المقوق . ولكن 
اذا كلفهم بطاعته وبالتقيد بأوامره ونواهيه وبمعرفة الحق والباطل » وجب 
لم عليه أن يهسسهم العقل كاملا ”وأن ينْصِبلهم الادلة واضحة وأن يببىء 
هم أسباب التفيذ من الاستطاعة والقدرة في حقوض) وأبدائم مع ازالة الوا . 

التوسع والمطالعة 
راجع » فوق. ص/770 وما بعدها . 


و 


الحُو| رزت 


هو آبو عبد الله محمد بن مومى » أصله من خوارزم أو خوى » جتوب 
بحيرة نخوارزم (آرال ) في التركستان » وكان يعيش ني بغداد ني أيام المأمون 
منقطعاً الى خزانة اللأمون . ويبدو أن وفاته كانت نحو 1787م (8450م). 


مقامه وآثاره 

كان اللخوارزمي عالاً بارعا في الرياضيات والفلك والخغرافية والتاريخ ؛ 
وقد جمع بين العلم الندي والعلم اليوناني في ذلك . واذا كان العرب لم 
يستطيعوا أن يتريدوا شيئاً مذكوراً على الهندسة كما وصلت اليهم من اليونان . 
فان الحبر هو علم” عربي يحق” . وأول من ألذف في علم اللخبر محمد بن مومى 
الحوارزمي . وفضل الكوارزمي أنه وضع كلمة وجبر » للعلم الذي وسعه 
حبّى أصبح ينسب اليه » فهو أحد موسسي علم الحبر مستقلاً” عن الحساب 
وعن الحندسة ؛ وهو الذي عرف العرب والغربيين بنظام النرقيم الندي 
حتى أن الغربيين اشتقنّوا من اسمه اسماً للارقام فقالوا : ألغورزم » أو 
غريم الخ . وكذلك طبق الحوارزمي احبر على الفرائض ( تقسيم الارث ) . 

وللخوارزمي من الكتب 5 الزيج الاول » 5 الريج الثاني » 5 الرخامة » 
العمل بالاسطرلابات » 5 عمل ( صنع ) الاسطرلاب » 5 التاريخ باللغة 
الفارسية ( نقله الى العربية أبو القاسم محمد بن مسلمة الاندلسي ) . أما أشهر 
كتبه وأهمتها فكتاب الخبر والمقابلة » وقد شجّعه امأمون على تأليفه . 

والذي يلوح ان الكتاب المطبوع باسم (الحبر والمقابلة ) ائما هو اخختصار 
لكتاب أوسع » وقد ألّف اللحوارزمي ( هذا المختصر ) ليكون في متناول 


مياق 


الناس في أعاالهم التجارية ابكارية ». كما يظهر من المقدمة نفسها 2١‏ . 


من كتاب الخبر والمقابلة ( ص ١6‏ ١؟‏ طبعة ١97"/‏ ) : 

.... وقد شجتعي الامام” الأمون” أمير المومنين ... على أن ألّفت من 
كباب الخبر والمقايلة كتابا مختصراً حاصراً الطيف الحساب وجليله لما يلزم 
الناس من الحاجة اليه في مواريثهم. ووصاياهم » وفي مقاسمتهم واحكامهم 
ونجارسهم » وفي جميع ما يتعاملون به بينهم من مساحة الارضين وكري «"ا 
الانبار والهندسة وغير ذلك من وجوهه وفنونه ... واني للا نظرت في ما 
يحتاج ليه الناس” من لساب »؛ وجدت جميع ذلك عدداً ووجدت جميع 
الأعداد إنما تركتبت من الواحد ؛ والواحد داخل في جميع الاعداد . ووجدت 
جميع ما يُلفظ به من الاعداد » ما (ثما؟) جاوز الواحد الى العشرة » 
يمخرج مرج الواحد . ثم تثنى العشرة وتثدّث كما فعل بالواحد ‏ فتكون 
منها العشرون والثلاثون الى تمام الماثة . ثم تننتى الال وتثّث» كما فعل 
بالواحد وبالعشرة الى الالف ء ثم كذلك تردّد الالف الى غاية الدرك من 
العدد . 

ووجدت الاعداد الي يحتاج اليها في حساب الخبر والمقابلة على ثلاثة 
ضروب وهي جذور وأموال وعدد مفرد لا ينسب الى جدذر ولا مال . 
فالحثر منها كل" شيء مضروب في نفسه من الواحد وما فوقه من الاعداد 
وما دونه من الكسور ؛ والمال كل ما اجتمع من اللحذر المضروب في نفسه ؛ 
والعدد المفرد كل" ملفوظ به من العدد بلا نسبة الى جذر ولا الى مال . فمن 
هذه الضروب الثلاثة ما يعدل بعضها بعضاً» وهو كقولك : أموال” تعدل 
جلوراً » وأموال تعدل عدداً » وجذور تعدل علدا . 

فأما الأموال الي تعدل اللذور فمثل قولك : مال يعدل خمسة أجذاره . 


. راجم كتاب الخير والمقايلة ( 149 ) ص 107 وما بعدها‎ )١( 
. (؟) كري البر : توسيع مجراه برفع ألرواسب من قاعه‎ 


ا 


فجلار المال خمسة” » والمال خمسة وعشرون... وأما الأموال الي 
تَعنْد ل” العدد” فمثل قولك : مال يعدل تسعة » فهو المال وجذره ثلاثة ... 
وأما الخذور الي تعدل عددآ فكقولك : جذر يعدل ثلاثة من العدد ؛ 
فالحذر ثلاثة » والمال يكون منه تسعة 0 

... وأما الأموال والعدد الى تعدل الحذور فنحو قولك : مال واحد !١'‏ 
وعشرون من العدد يعدل عشرة أجذاره » ومعناه : أي مال اذا زدت عليه 
واحداً وعشرين درهماً كان ما اجتمع «') مثل عشرة أجذار لذلك المال . 
وباب ذلك (أي طريقة حلّه ) أن تنصّف الاجذار فتكون خمسة » فاضرايها 
في مثلها فتكون خمسة وعشرين . فانقصٌ منها الواحد والعشرين الي ذكر 
أنها مم المال فيبقى أربعة . فخل جذرها » وهو اثنان فانقصه من نصف 
الاجذار ‏ وهي خمسة - فيبقى ثلاثة » وهو جذر امال الذي تريده . 
والمال تسعة ... وأعلم أنك اذا نصّفت الأجذار في هذا الباب وضربتها 
في مثلها فكان مباغ ذلك أقل من الدراهم الثي مع المال » فالمسألة مستحيلة . 


وقد وعلّق الدكتور على مصطفى مشرّفة ومحمد مرمي أحمد ( الحاشية 
الاولى »ء ص 7١‏ ) بقولحما ١:‏ تنه الحوارزمي للحالة الي يستحيل فيها ايجاد 
قيمة حقيقية للمجهول » فقال : ان المسألة تكون في هذه الخالة « مستحيلة ». 
وقد بقي هذا اسمها بين علماء الرياضيات الى أواخر القرن الثامن عشر » 
حينما بدأ البحث في الكمّيات التخيلية على أيدي كاسبار فسل وجان روبير 
أرجان ». 


راجع أيضاً تعليق قبري طوقان ( تراث العرب العلمي 8؟١‏ ). 


)00( كنا بالأصل 6 وألصواب 0 وواحد 1 
(؟) كات المجموع » كان الذي اجتمع . 


نكر 


للتوسع والمطالعة 

كتاب اير والمقايلة ( قام بتقديمه والتعليق عليه علي مصطفى مشرفة 
ومحمد مرسي أحمد) » مصر لا198م؟ 19"4م. 

-كتاب صورة الارض لبطليموس القلوذي ( اعتى بسخه وتصحيحه 
هانس فون مزيك ) » فيتأ 15م. 

الرسائل المتفرقة في الحيثة للمتقد مين » -حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) . 


الحجني 


هو أبو يوسن يعقوب بن” اسحق” بن الصبناح بن يمران ... بن الاشعث 
ابن قيس ... بن الحارث الاصغر بن معاوية بن الحارث الأكبر ... بن كندة ... 
ابن يعرّب بن قحطان . فنحن نرى من هذا النسب أن الكندي عربي » وأن 
اثنين في عمود نسبه » النارث الأكبر والحارث الاصغر ء كانا من ملوك 
الغساسنة في ج لق » وأن الأشعث بن قيس كان من أنصار الامام علي البارزين » 
وأن أباه اسحق بن الصباح قد ولي" الصلاة” والأحداث للعباسيين في الكوفة 
مرتين : مرة سنة 189ه (هلالم) في أيام المهدي استمرت نحو سبع 
سئوات » ومرة في أيام الرشيد لا نعرف زمنها المعيّن . ويبدو ان اسحق بن 
الصباح قد توفي في أثناء ولايته الثانية في الكوفة » في أواخر خلافة الرشيد 
قبيل سنة 1ه (4١48م).‏ 

أما الكندي نفسه فقد ولد في البصرة ء بين ولايتي أبيه ني الكوفة » 
نحو سنة ه14 ه (801 م) أو قبيل ذلك . ويتم الكندي من أبيه باكراً . 

وكانت نشأة' الكندي الأولى في البصرة » ثم انتقل الى بغداد حيث تأدب 
بعلوم زمانه . وم عرف له في بغدادً شُهرة“ولا حال قبل أيام الأمون؛ ثم 
اتصلت شهرته وحظوته في بلاط العباسيين عند المعتصم ء اذ كان مودبة 
ابندر أحمد . كم اشتد'ت العداوة بين الكندي وبين محمد وأحملة ابتي 
شاكر المنجم وأبي معشر الفلكي وستند بن علي » في أيأم المتوكل وما 
07 . ويبدو أن الكندي لم يئل -حظا وافر من الدنيا ولا صفت حياته 

ف اليه فكره الناس” واعتزل الياة العامة . 

وشوفي الكندي في بغداد » سنة 7ه1ه (855 م) أو بعدها يقليل . 


ناكرا تاريخ الفكر العرني ط ؟ )6٠١(‏ 


كتبسه 

اورد ابن النديم أسماء كتب الكندي ني ماني صمْحات ملزوزة (ص 
هه" ه56" ). واستغرب سار طون أن تكون هذه الكتب انين وسبعين 
كتاباً ١(‏ : وده ) . وعددتها أنا في طبقات الاطباء (1: 7١4-15١8‏ ) 
ماثتين وثمانين . على أننا يجب ألا" ننبى أن معظم الكتب المنسوية الى الفلاسفة 
هي رسائلٌ قصارت ومقالات وفصول من كتب . وأكير هذه الكتب قد 
ضاع . ولقد أخرج محمد عبد الحادي أبو ريدة ما وصل الينا من رسائل 
الكندي في جزئين . من هذه الكتب كلها : 

؟ الفلسفة الاولى فيما دون الطبيعيات والتوحيد ‏ ر في أنه لا تنال الفلسفة 
الا بعلم الرياضيات - ر ني الابانة أنه لا يمكن أن يكون جرم العالم بلا مباية ‏ 
ر في المدخل المنطقي باستيفاء القول فيه ر في استعمال الحساب الهندي 
(أربع مقالات ) - ر في أن العالام وكل ما فيه كْرِي الشكلٍ -. ر ني أن سطح 
ماء البحر كري ‏ الرسالة الكبرى في التأليف ( الموسيقي  )‏ ر في تسطيح 
الكرة ‏ ر في عمل اخَلّات الست ( لالرصد) واستعمالها ‏ ر في أن روية 
الملال لا تضيط بالحقيقة » وائما القول فيها بالتقريب ‏ ر في كيفية جمل 
دائرة مساوية لسطح اسطوانة مفروضة ر في اختلاف مناظر المرآة- 
ر في استخراج خط نصف النهار وسمّت القبلة بالهندسة ‏ ر في مائية 
الفلك واللون اللازم اللازوردي المحسوس ني جهة السماء ‏ ر في كيفية 
الدماغ ‏ ر في عضة الكلب الكلب - ر في صنعة أطعمة من غير عناصرها س- 
ر في الاحتراس من نخدع السفسطائيين - ر في نقض مسائل الملحدين ‏ 
ر في تثبيت الرسل عليهم السلام -- الرسالة الكبرى في السياسة - ر في كوكب 
الذوّابة ‏ رسالة في الكوكب الذي ظهر ورصد أياما حى اضمحل ‏ 
ر في استخراج بعد مركز التمر من الارض - ر في عمل القسملقم النبتاح ‏ 
ر في التنبيه على خدع الكيماويين ‏ ر في علم حدوث الرباح في باطن 
الأرض المحدثة كيرة” الزلازل واللصوف (الانبيارات ) . 


ا 


مقامه وآراؤه 

قال صاعد : ( ص ١6--8ه‏ » ) الكندي فيلسوف العرب ... ولم 
يكن ني الاسلام من اشتهر عند الناس بعلوم الفلسفة حى سمه فبلسوفا 
غير يعقوب الكندي . وله في أكر العلوم تآ ليف مشهورة” من المصشفات 
الطوال والرسائل التقصار» . فالكندي فيلسوف عربي 2 وأول من 
استحق لقب فيلسوف من المسلمين . ولاشك:٠‏ في أن الكندي كان واسع 
المعرفة بما كان عند اليونان من العلوم والفلسفة » بارعاً فيها كلها . وتنوع 
كثتبه وكثرتها تدلاان على رسوخ قدمه في فنون المعرفة الي عابلها . 

ومن ختصائص الكندي البارزة دقته في محديد الالفاظ الفلسفية وفي 
وجوه استعماها ؛ ثم هو يبي البحث في الفاسفة على أسس من الرياضيات » 
غير أنه بقع في الحطأ الذي وقم فيه جميع فلاسفة الاسلام كثير؟ أو قليلة 2 
وذلك أنه اتشنجه اتتجاهاً أرسطوطاليس ولكن تسرب الى آرائه وأغراضه 
كثير من المعاني الافلاطونية والاسكندرانية من طريق الترجمات للكتب 
الاسكندرانية المنسوبة الى أرسطو. وأما في الدين فيبدو أن الكندي كان 
سني الاعتقاد ولكن لا يقاوم آراء المعيزلة . 

وكان الكندي كتير الاهتمام بالعلوم الرياضية والطبيعية » وله بلا ريب 
تارب قي غلم الليسات ؛ غير أنه لا يزال يفسّر كثيراً من أوجه النشاط 
في الطبيعة 7 تفسي را آلميً و"يكْثر من المقدمات قبل أن يبدأ بمعابخة الموضوع 
المقصود من المعالحة » وذلك مسلّك الفلاسفة القدماء ومسلك المتكلمين 

من المعتزلة الذين عاصرهم الكندي كالنظام والحاحظ . م ان الانسان كلما 
7 علّمه بموضوع أكثر من تقديم المقدمات في معابهته . ومن الكندي 
وصل الينا أقدم كتاب في الموسيقى . وكان الكندي لا يومن بشمرة الكيميام 
( صناعة الذهب والفضة ) » ولكنه كان يعتقد بالتنجم فكان منجماً للرشيد ١‏ 
وللمأمون ( مقدمة ابن خلدون .)5١١‏ 

والكندي عظم الانصاف في موقفه من رجال الفكر » فهو يقول ( رسائل 


ا 


الكندي 9٠ : ١‏ وما بعدها ) و غرض الفيلسوف في علمه اصابة الحق » 
وني عمله العمل" الحق ... ومن أوجب الحق ألا نذم” من كان أحد أسباب 
منافعنا ... وان قصروا عن بعض التق ... وينبغي لنا ألا نستحيبي من استحسان 
الحق” واقتناء الحق من أين أتى ‏ وان أتى من الأجناس القاصية عنا والامم 
المباينة لنا »ء فانه لا شيء أولى بطالب الحق من الحق . وليس ينبغي بس 
الحق ء» ولا تصغيره بقائله ولا بال تي به ). 

موجز فلسفته 

الغالب على الكندي أنه على رأي أرسطو في الزمان والمكان والصورة 
والمادة والحركة والطبيعة والسببية والعقل والنفس» غير أن ميله الشخصي 
الى رأي الدين وتأثّره بما كان قد تسرب الى الفلسفة المنسوبة الى أرسطو 
من الآراء الافلاطوئية والاسكتدرانية قد جعلاه يجانبٌ أرسطو في بعض 
تفاصيل هذه المدارك . انه يجيز مثلا” أن يكون العم متناهياً في الواقم وان 
كنا نحن نستطيع أن نتخيئله غير متناه . ثم يحز ايضاً أن يكون الزمان متناهياً 
من أوله . 

(١1)يرى‏ الكندي أن الرياضيات لا تكون بالاقتناع بل بالبراهين » 
فاذا اخذناها بالاقتناع كانت ظناً من الظنون . والاعداد عند الكندي متناهية 
في نفسها ء أي أن كل" عدد مهما كان كبيراً فانه متناه . غير أن سلسلة الاعداد 
يمكن أن تكون ني خيالنا غير متناهية لآن بامكاننا أن نزيد عدداً بالجمع 
أو بالتضعيف بلا نباية . ولكن المعدودات متناهية لآنها اجسام » ولأمها 
أشياء مادية مكلوقة » وقد قال الله تعالى : « وكل” شيء أحصيناه كتاباً 37 , 
بالكتابة والتدوين . 

» القرآن الكريم + : 4؟ ء سورة ألباأ . راجع أيضاً : « وأحصى كل شيء عددا‎ )١( 


(7 : دع ء سورةالحن ) ؛ « وكل شيء أحصيناء في إمام ( كتاب ) مبين ( واضح . 
ظاهر ) (5" : ١١‏ »سورةيس ). 


مه 


(؟ ) ويتكلم الكندي على تناهي العام والحركة والزمان في السياق التالي : 

أكل جرم (جمم ) لا بد له من شكل ؛ ولا يمكن أن يكون تمت 
شكل بلا حدود . فكل جسم » اذن" ؛ متئاه من حيث المكان . ثم ان ا: 
جزء من الطبيعة » والطبيعة هي الموجود المتحرك ( الخاضع الحركة ) والمتعلقة 
بالسببية (اذ لا يمكن أن يوجد جسم بلا سبب ) ؛ وما كان له سبب فلا 
يمكن أن يكون أزلي . بذلك يتضح لنا أن كل جسم متناه في المكان ومتناه 
قُ الزمان من أوله . 

ب - ونتتقل الآن الى جسم العالم . ان العلم كلله يحب أن يكون له شكل 
أيضاً . والشكل الوحيد الممكن للعالم هو الشكل الكدري . ودليل الكندي 
على ذلك ما يلي : 

لو فرضنا أن العالم على غير شكل الكرة ( متعداد الاضلاع ) ثم تميئلناه 
وهو يدور على نفسه لوجب أن نتخيل زاويته القصوى عن مركزه ترسم 
دائرة وهمية كبرى » ببنما تظل زواياه الاخرى متفاوتة البعد في قلب تلك 
الدائرة الوهمية . ومعنى هذا أن هنالك وجوداً وراء بعض أضلاع العالم . 
وعا أن العالم وآحدة » وبا أن هذه الوحدة تدور على نفسها ‏ وكل جسم 
يدور على نفسه يرسم حوله كرة ‏ فإن شكل العلم كري . 

فالعالم اذن متناه من حيث المكان ومحدود (على شكل الكرة ) . 

سج وبما أن لكل موجود علة” سابقة عليه ضرورة » فلا بد من أن يكون 
لهذا العالم علّة أيضاً ؛ فيْضَحْ من ذلك أن العالم متناه من -حيث الزمان وأنه 
ععحدث ., 

د والحركة بطبيعتها تالية لوجود ابلسم ؛ اذ لا يمكن أن يكون 
نمت حركة اذا لم يكن نمت جسم يتحرك . فالحركة أيضاً سحادئة ومتناهية 
من أولا أيضاً . 

هم والزمان عند الكندي شيء » وهو قياس للحركة وحادث محدوما , 

فالعالم والحركة والزمان عند الكندي اذن متناهية وحادثة . 


و" 


( ) وني مفردات العلم الطبيعي يقول الكبندي إن سطح الماء ( البحر ) 
كْرِي ؛ ثم يتكلم على المد وابلحزر ويرى أنهما ضروريان في البحار وأنهما 
من أثر حرارة الشمس في الدرجة الاولى » قال : اذا كانت الشمس في 
الحهة الشمالية سال المواء الى الحهة ابكنوبية » فيسيل ماء البحر يحركة المواء 
الى جهة البحر ابخنوبية ». وهو يرى للقمر أيضاً صلة بحدوث المد والحزر 
(من جهة حرارة القمر أيضاً ) . غير أنه يرى تكافوا بين حركة القمر 
وحركة الم (رسائل الكندي ؟ : 1١-178‏ ) . والماء أيضاً لا لون له » 
واتما يتلون الماء بلون ما يجاوره . أما اللون اللازوردي الذي يظهر للسماء 
فله عند الكندي محليل طويل غامض . وكذلك يشير الكندي الى ذويان 
المعدن اذا اخترق الحواء بشداة ( سرعة ) مسافة طويلة » ويذكر انه جرب 
ذلك ! وهو يظن” أن النور لا يمحتاج الى وقت في قطع المسافات » فانه 
يقول ؛ « فاننا اذا فتحنا أعيننا الى كوكب في الفلك الأقصى مع بعد المسافة ؛ 
حسسناه 2١!‏ » مع الفتح بلا زمان » (رسائل الكندي ؟ : "8 ) . 

(4 ) والمعرفة تكون من طريق العقل ومن طريق الحواس” » ثم من 
طريق المخيلة الي هي رتبة“وسط” بين العقل والحس . والنبوة ضرورية 
للبشر في الهداية وفي المعرفة . 


للتوسع والمطالعة 

رسائل الكندي الفلسفية ( محمد عبد الحادي أني ريدة ) » القاهرة 
( دار الفكر العربي ) 19 1لا"1 ه( 1960 567ام). 

رسالة في العقل ( راجع تلخيص كتاب النفس لابن رشد ) . 

كتاب الكندي الى المعتصم بالله في الفلسفة الاولى ( أحمد فؤاد 
الاهواني ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) 1444 م . 


)غ0( أصسنا به . 


١ 


رسالة في خبر تأليف الالحان ( روبرت لمن ومحمود الحنفى ) 
لييزيغ ١"1ةا‏ م. ْ 
مولفات الكندي الموسيقية (زكريا يوسف )ء» بغداد ( مطبعة 

شفيق ) 1١9817‏ م. 
كيمياء العطر والتصعيدات » لاييزيغ 14م. 
رسالة ني عمل السيوف ( فيصل بدوي ) » بغداد ( وزارة الارشاد) 


؟كؤقام. 
- رسالة في عمل الساعات ( زكريا يوسن ) » بغداد ( مطبعة شفيق ) 
1557م. 


الرسائل المتفرقة في اليئة للمتقد مين ...» حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) 1444 م . 

يعقوب بن اسحاق الكندي : حياته وآثاره » تأليف كوركيس عواد 
القاهرة ( مديرية الفنون والثقافة الشعبية ) 1457 م . 

- التصانيف المنسوبة الى فيلسوف العرب ( الكندي ) » تأليف رتشرد 
مكارثي » بغداد ؟كقام. 

صفحات من حياة الكندي وفاسفته » تأليف عمر فرّوخ » يروت 
زدار العلم ) 14517 م . 

الكندي فيلسوف العرب » تأليف أحمد فواد الأهواني » القاهرة 
( الموّسسة المصرية للتأليف والترجمة ) بلا تاريخ . 

الكندي وفلسفته » تأليف محمد عبد الحادي أي ريدة » القاهرة ( دار 
الفكر العرني ) 116٠‏ م. 


أكمم 


البِنَاف 


ولد أبو عبد الله محمد" بن جاير بن سنات. الحراني الرقي المعروف بالبساني 
في بتّان » وهي ناحية من حران » نحو مسنة 0م (4804م)ء وكانت 
اقامته في الأكثر في الرقئّة حيث قام بارصاده الفلكية . ولسنا نعلم من تفاصيل 
حياته الا أنه زار بغداد مراراً » وأنه كان متدّصلا” بأني الحسن علي بن الفرات 
الذي تولى الوزارة ثلاث مرات للمقتدشر بين سنة 5945 م (905م) وبين 
سنة !1ه (974م). 

وني سنة اه (474 م) ورد البتاني الى بغداد مع وفد من بي 
الزيات من أهل الرقة في ظّلامات كانت لهم . وي طريق عودته من بغداد 
توفي عند قصر الحضضر أو قصر الحص” قرب سامرًا 

كتبسة 

للبتاني من الكتب 5 مطالع البروج في ما بين أرباع الفلك (عمله لابن 
الفرات ) -ر في محقيق أقدار الاتصالات ‏ شرح المقالات الاربع 
لبطليموس - زيج كبير . 


مقامه وجهوده 


البسّاني أحد المشهورين بر صد الكوااكب المتقد مين ا وعلم 
الحيئة وحساب النجوم » وله زيج جليل ضمّنه أرصاد الشيّرين ١‏ '» واصلاح 


. التيران : الشمس والقمر . ويبدو أن كلمة « والكواكب » ساقطة بعد كلمة النيرين‎ )١( 
نضا‎ 


حركاتها المثبتة في كتاب بطليموس المعروف بكتاب المجسطي » وذكر 
فيه سحركات اللخمسة المتحيتّرة على حسب ما أمكنه من اصلاحها وسائر ما 
يحتاج اليه من .حساب الفلك . وييدو أن هذا اتزيج قد تمن أرصاد البثاني 
من 154 ه (8لاحم) الى سنة 05١اه‏ (9118م) . وقد أثبت في هذا 
الريج الكو اكب الثابتة 2٠‏ لسنة 199ه (١41م).‏ ولا يعلم أحد ني 
الاسلام بلغ مبلغه في تصحيح ار صاد الكو اكب وامتحان حركاءما ١(‏ الفهر ست 
40" ؛ القفطي .)78١-158٠‏ 


منهاجه في العمل 

جعل البتاني لزيحه مقدامة ذكر فيها شرف علم النجوم ثم بسط منهاجه 
في عمل ذلك الزيج . وقد أورد الاستاذ قدري طوقان شيئاً من هذه المقدمة 
( تراث العرب العلمي 7١5 ١١١‏ ) ؛ وي مايل بعضها . 

ولما أطلت النظر في هذا العلم ‏ وواقفلت من اختلاف الكتب ال مو ضوعة 
لحركات النجوم وما تبأ على بعض واضعيها من الخلل » في ما أوصلوه 
فيها من الاعمال وما ابتنوه عليها وما اجتمع أيضاً في حركات النجوم عل 
طول الزمان » لا قيست ارصادها الى الارصاد القدبمة وما وجد في ميل 
فلك البروج على فلك معدل التهار من التقارب وما تغيئر بتغيئره من أصناف 
الحساب وأقدار أز مان السنين وأوقات الفصول واتصالات النيئرين الي 
4 يستدال عليها بأزمان الكسوفات وأوقاتما اخر قي تصحيح ذلك 
وإعكاية. على مذهب بطليموس في الكتاب المعرف بالمجسّطي » بعد 
إنعام النظر وطول الفكر والروية » مقتفياً أثره متتبعاً ما رسمه » اذ كان 
قد تقصى ذلك من وجوهه ودل” على العلل والأسباب العارضة فيه كالير هان 
المندسي العددي الذي لا دافم صحته ولا يشلك" في حقيقته .. 


)١(‏ يذكر سارطون ( ١‏ : 10 ) ان زيج البتاني يتضمن النجوم الثوابت لسنة 171 ه 
(عمه- إزهدم)لا لعام ١1و-؟لاة.‏ 


ام 


ه ووضعت في ذلك كتاباً اوضحت فيه ما استعجم وفتحت ما استغلق 
وببنت ما أشكلّ من أصول هذا العلم أو شذ” من فروعه وسهدلت به 
سبيل الحهداية ..... قي صناعة النجوم . وصححت فيه حركات الكواكب 
ومواضعها من منطقة فلك البروج على ما وجندتتها بالراصّد وحساب 
الكسوفين وسائر ما يحتاج اليه من الاعمال © صقت إل ذلك يه م 
يسحتاج اليه » وجعلت إخراج خركات الكواكب فيه من الخحداول لوقت 
انتصاف النهار ا الذي بحسب فيه بمديئة الرقة » وببا كان الرتصد 
والامتحان .. 


للتوسع. والمطالعة 
الزيج الصابني » رومية 19١0-1499‏ م. 
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أبوجكرارازِي 


ولد أبو بكر محمد بن زكريًا الرازي في مدينة الري » جتنوب طهران ؛ 
نحو سنة ٠176م‏ ( 864 م). وني نحو الثلاثين من عمره بدأ دراسة الطب . 
ويقول الرازي إنه قرأ الحكمة على البلخي (طبقات )"١١:1١‏ » وكان 
البلخي هذا دمن أهل بلخ يطوف البلاد ويجول” الارض » حسن" المعرفة 
0 والعلوم القديمة (الفهرست 4١5‏ ). 

تفق أن جاء الى الري طيبب فاضل وحكيم بارع من أهل طبرستان 

ود اسن عل بد ا ا رأ لوي هذ وجا يه لا كوا 

ويبدو أن ابن ربن هذا قد وصل الى الري في سنة 4ه (507م)؛ 

بعد ثورة محمد بن هرون بطبرستان واستيلاء السامانيين عليها . ثم ان الرازي 

2 في الطب واشتهر فأصبح رئيساً لمارستان الري ( مستشفاها العام ) زماناً . 

م انتقل الرازي الى بغداد » وهو طبيب معروف * مشهور في الأغلب ؛ 

وفي ا أصبح ساعور 2١١‏ المستشفى العتضدي ٠‏ وي بغداد ايضاً اتصل 

الرازي بأبي الحسن على بن عيسى اللحراح الذي وَزَرّ للخليفة المقتدر سنة 

0 ( 91 م) وسئة 14ه (911م). ولكنه لم يقطع صلاتر 
م المشرق السامانيين "2 عل الأخص . 

وعمي الرازي في آخر عُمّره بماء زرقاء” أو سوداء ثم توفي في 
بغدات » سنة” ٠لا"‏ أو (له (174م) في الاغلب . 


. رئيس المستشفى . ني القاموس (؟ : 8؛) الساعور : مقدم التصارى في معرقة الطب‎ )١( 
ألف الرازي كتابه ل المنصوري 6 للأمسير منصور بن إسحق بن . أحد بن أصد الساماتي‎ (0) 
ه).‎ 145-59٠١ ( حاكم الري‎ 


يلض 


كتبه 

لأبي بكر الرازي » كسائر أطباء العرب ومفكتريهم » كتب كثيرة 
و ا 0 » ثم في الطبيعيات 
وابخغرافية والبصريات والكيمياء والطب والتشريح وطب العيون والهندسة 
والموسيقى و السياسة . ولا ريب في أن قيمته قيمته الاساسية انما هي في كتبه الطبية . 
من هذه : 

الناوي » وهو أجل كتبه وأعظمها في صناعة الطب » جمع فيه 
جميع ما وجده للاقدمين والتأخرين في الامراض ومداواتها . 

- المنصوري » وهو كتاب مختصر موجز ني عشر مقالات ني علم الطب 
والتشريح والتشخيص وني الادوية والاغذية وفي حفظ الصحة وتديير المسافرين 
وفي الخبر ( للعظام المكسورة ) ومداواة الخروح والقروح ٠»‏ وني السموم . 
وفي الدمسيات . 

كتاب في أن الحمئية المفرطة والمبادرة الى الادوية والتقليل من الاغذية 
لا يحفظ الصحة بل يجلب الأمراض . 

- في أن جتهمال الاطباء يشددون على المرضى ني منعهم من شهتواتهم » 
وإن لم يكن بالانسان كثير مرض »؛ بجهلا ” وجزافاً . 

مقالة في ابشدري والخصبة . 

كتاب إلى من لا يحضسره الطبيب ( وفيه ذكر العلل ووصفها ومعابلتها 
بالآدوية الموجودة عادة في متناول اليد ) » ويعرف أيفعً بكتاب طب الفقراء . 

كتاب الادوية الموجو دة في كل مكان » يذكر فيه أدوية لا يحتاج 
الطبيب الحاذق معها الى غير ها اذا ضم" اليها ما يوجد في المطابخ والبيوت . 

كتاب الفالج . 

كتاب في اللقوة ( اعوجاج الفم الى جانب العتق ) . 

كتب في هيثة العين » هيئة الكبد ء هيئة الأنفيين » هيثة القلب» هيئة 
الصماخ » هيثة المفاصل . 


حلض 


مقالة في العلة (السبب ) الي من أجلها عرض الركام لاي زيد 
البلخي في الربيع عند شمّه الورد. 

مقالة في الزكام والزلة وامتلاء الرأس ومنع الئزلة الى الصدر » والريح 
الي تسد المنخرين ومنع التنفس يبما . 

مقالة في أبدال الادوية المستعملة في الطب والعلاج » وقوانينها وجهة 
استعماها . 

ولآبي بكر الرازي عدد من الكتب تناول فيها ميل العامة عن الاطياء 
الحذاق ورواج حال الخهال من الاطباء عند العامة وصعوبة شفاء الادواء 


السهلة أحياناً. من هذه : 
00 في الاسباب المميلة لقلوب أكثر الناس عن أفاضل الاطباء 
الى حسما 
نهم . 


-كتاب في أن العلل اليسيرة بعضها أعسر تعرفاً وعلاجا . 

كتاب العلة ( السبب ) التي لها تذم العوام” الاطباء” الحلاق . 

.رسالة في العلل المشكلة وعذر الطبيب . 

رسالة في العلل القاتلة لعظمها والقائلة لظهورها بغتة مما لا يقدر الطبيب 
على صلاحها» وعذره في ذلك . 

كاب قِ أن الطبيب الحاذق” ليس هو من در على إبراء ا 
العلل » فان ذلك ليس في الوسع ولا في صناعة أبقراط ) وأن الطبيب قد 
ستحق أن يشكر وبمدح » وأن تعسظلم” صناعة” الطب وتشراف.ء وإن” 
هو (أي الطبيب ) لم يقدر على ذلك ( على شفاء جميع الامراض ) » 
بعد أن يكون متتدماً لأهل بلده وعصره . 

رسالة في أن الصانع المتعرف (!) في صناعته معدوم في جل الصناعات و 
لا في الطب خخاصة » والعلة من أجلها صار ينجح جهال الاطباء والعوام 
والنساء في المدن ني علاج بعض الامراض أكير من العلماء » وعذر الطبيب 
في ذلك . 


ينض 


رسالة في محنة( امتحان ) الطبيب » وكيف يتبغي أن يكون في حاله 
ونفسه وسيرته وأدبه . 

رسالة في أن العلل المستكملة (1) الي لا يقدر الأعلاء أن يعيروا 
عنها ومحتاج الطبيب الى لزوم العليل والى استعمال بعض التجرية لاستخراجها 
والوقوف عليها » ونحير الطبيب . 

ولأبي بكر الرازي أيضاًكتب في غير الطب كثيرة متفاوئة في القيمة » منها : 

كتاب هيثة العام » وغرضه أن يبين أن الارض كريئة وألها في وسط 
الفلك » وأنه (أي الفلك ) ذو قطبين يدور عليهما ؛ وأن الشمس أعظم 
من الارض » والقمر أصغر منها ( من الأرض ) . 

كتاب في كيفية الإبصار يبين فيه أن الابصار ليس يكون بشعاع يرج 
من العين ؛ وينقض فيه أشكالا” من كتاب اقليدس في المناظر . 

كتاب في أن صناعة الكيمياء أقرب الى الوجود منها الى الامتناع » 
سماه كتاب الإثيات . 

كتاب في محنة الذهب والفضة والميزان الطبيعي ( لاستخراج الثقل 
النوعي ) . 

كتاب في أنه لا يتتصور لمن لا د ربة له بالبرهان أن الارض كرية 
وأن الناس حوا . 1 1 

مققالة في العلة الي لحا يحرق التلج ويقرح . 

مقامه وأقواله 

أبو بكر الرازي طبيب في الدرجة الاولى ؛ انه طببيب الاسلام غير 
مدافم » وهو أعظم طبيب في الاسلام وني العصور الوسطى في الشرق والغرب 
معاً. ثم انه أول طبيب طبق الكيمياء في التطبيب ( في وصف العلاج ) : 
( ليس من الضروري أن يعالج الطبيب المريض بمادة واحدة تشفيه » بل قد 
يكون من الممكن أن يصف الطبيب للمريض مادتين اذا تفاعلتا في جسم 
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المريض نتيم منهما مادّة” ثالثة فيكون شفاء المريض حينئذ أضمن” وأسرع) . 
ولقد اهم" الرازي بعاملين في تطبيبه » أولمما أنه لكأ الى العامل النفبي في 
المعاسحة : بتشجيع المريض وتأميله بالشفاء » وثانيهما الملاحظة السريرية 
(دراسة سير المرض وتطوره ) . 

أما العامل النفساني فلم يكن عند الرازي جانبا روحانياً فصب » بل 
كان فيه نظرة” فلسفية تساعد الطبيب على حسن التشخيص وعلى التمييز 
بين ابلحانب المقيقي واحانب الوهمي ( او الكاذب ) من الشمكاة الي يبعلنها 
المريض للطبيب . من أجل ذلك يرى الرازي أن العلاج بالدواء ليس محموداً 
في كل" حالة » فان هنالك حالات يجب أن سعالج فيها المريض” بالأغذية » 
أو بالأدوية البسيطة اليسيرة » أو بالوعظ والايهام . 

وتبسّط الرازي في الطب وبرع في التشربح وني الأمراض الداخلية 
وأمراض النساء والتوليد وفي التكحيل ( معابلة أمراض العيون). ودحرس 
ابتدكري والحتصبة والطاعون » وله أول تقرير ( وصف ) سريري للجدّري » 
بل هو أول من أشار الى هذا المرض . 

والرازي عالم كيماوي في الدرجة الثائية . ونحن نفهم بالكيمياء عنده 
أمرين : الصنعة ( محاومة نحويل المعادن الحسيسة كالرتصاص والتحاس الى معادن 
شريفة كالفضة والذهب ) ثم علم الكيمياء على ما نعرف في العصر 
الحديث . يذكر الرازي في كتابه و سر الاسرار ؛ طريقة الاختبار في الكيمياء 
وكيف يجب أن يعد الكيماوي أدواته ومواده كلها قبل أن يبدأ بالعمل . 
وقد وصف الرازي لنا عشرين أداة ما بين زجاجية ومعدنية . وقد قسم 
الرازي المواد” أربعة أقسام : مَعنّد نية ( غير عضوية ) ثم نبائية ثم حيوانية 
(عضوية ) ثم مشتقة ( مركنبة ) . وقد قسم المواد” المعدئية ( غير العضوية ) 
ستة أقسام . وحفسر الرازي عدداً من الحوامض منها زيت الزاج أو الراج 
الأخضر (حامض الكبريتيك ) » كما -حضصّر الغول ( الكحول ) باستقطاره 
من مواد نشوية وسكرية متخمرة . 


عفن 


وبرع الرازي في الطبيعيات » فله الميزان الطبيعي الذي يقيس به الفقل 
النوعي . ولقد تقدآم الرازي على ابن سينا وابن اليم ( سبقهما ) في نقض 
القول بأن البصر يكون بروج شعاع من العين الى الشيء المبعصّر ( وقال بأنه 
يكون بصدور شعاع من الشبيء المبصر الى العين ) . 

وعالج الرازي عدداً من موضوعات الفلسفة الالهية » ولكنه لم يبلغ 
فيها مبلغاً ؛ وقد رد" عليه كثيرون في ذلك : منهم الفارابي ( القفطي 78١‏ ) . 
وكان الرازي يلفّق ني الالحيات بين آراء فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطين وبين آراء الدهرية والبراهمة والثنوية. فبينما هو يقول بأن في 
الوجود خمسة” أشياءة قديمة : الباري والنفس” والميولي والمكان” والزمان » 
تراه يقول بأن العلم مسحندحث وأله سيفى . والرازي يرى رأي البراهمة 
في أن النبوة اذا كانت -جائرة في -حق شخص فالها تكون جائزة في حق كل 
شخص آخر . 


جملة من أقواله 

ولأبي بكر الرازي أقوال ني الطب هي في الحقيقة نصائح للطبيب في 
الأكثر والمريض في الاقل » وهي في الوقت نفسه قواعد عامة" أو أقوال 
صائبة ( طبقات الاطباء ١‏ : 4 ا" "(١60‏ ): 

الحقيقة في الطب غاية لا شُدرك » والعلاج بما تنصه الكتب دون إجمال 


الماهر برأيه خطر ... الاستكثار من قراءة كتب الحكماء والإشراف على 
أسرارهم نافع لكل حكم عظيم الخطر .. 

... العمر يقصر عن الوقوف على فعل كل نبات في الأرض » فعليك 
بالاشهر مما أجمع” عليه » ودع الشاذ” واقتصرٌ على ما جتربت ... من لم 
يعن" بالأمور الطبيعية والعلوم الفلسفية” والقوانين المنطقية ولم يدل عن 
اللذات الدنيائية فاتهمه في علمه » ولا سيما في صناعة الطب ... مى اجتمع 
جالينوس ( المقدرة الطبنية )» وأرسطوطاليس (امقدرة العقلية ) على معبى 


كسا 


فذلك هو الصواب » ومبى اختلفا صعب على العقول احراك صوابه جد أ... 
الامراض الحارة أقتل من الأمراض الباردة لسرعة حركة النار ... الناقهون 
من المرضى اذا اشتهوًا من الطعام ما يضرَّهم » فيجب للطبيب أن يحتال 
في تدبير ذلك الطعام وصرفه الى كيفية موافقة ولا يمنعهم مما يشتهون بنة" . 

... ينبغي للطبيب أن بوهم المريض” أبدآً الصحة ويرتجيه بهاء 
وإن كان غير وائق بذلك » فمزاج ابلسم تابع لأخلاق النفس ... الاطباء 
الأميون والمقلّدون والاحداث ومن لا نجريةة م ومن قلت عنايتته 
وكرت شتهواته ع قتالون . ٠.‏ ينبغي للطبيب أنه يدع مُساءلة المريض عن 
عن كل” ما يمكن أن تتولّد عنه علته » من داخل ومن نخارج ٠‏ ثم يقضي 
بالأقوى ... ينبغي للمريض أن يقتصر على واحد ممن يوثق به من الأطبناء 
فان خط ( الطبيب الواحد) في جنب صوابه قليل جداً . .. من تطبتب عند كثير 
من الأطباء يوشك أن يقع في خطأ كل واحد منهم . .. باختلاف عروض 
البلدان تختلف المزاجات والاخلاق والعادات وطباع الادوية والاغذية ... 
ان استطاع الحكيم أن يعالج بالأغذية دون الأدوية فقد وافق السعادة . 


... أنا أقول » إن اللحمسة” قديمة” : الباري سبحانه ثم النفس" الكلية 
م الميولي الاولّة ثم المكان والزمان المطلقان ... 


.. والعلة في أحداث العام أن النفس اشتهت أن تتجبل في هذا العللم , 
وحرسكتها الشهوة لذلك ولم تعلم ما يلحقنها من الوبال اذا تحبّلت فيه . 
واصاريت ( النفس ) في إحداث العالم وحراكت الهيولي حركات مضطربة” 

شة على غير نظام وعجزت عما أرادت » فرحمها الباري 1 وتعالى 

00 على إحداث هذا العالم وحملها على النظام والاعتدال رحمة” منه 
لما وعلمآ أها اذا ذاقت وبال" ما اكتسبته عادت إلى عالمها وسكن اضطرا بها 
وزالت شهوتها واستراحت . فأحدثت ( النفس" الكلّية ) هذا العام" بمعاونة 


فض تاريخ الفكر العرني ط ؟ (١؟)‏ 


البارىء لها . ولولا ذلك لما قدرت على إحدائه ؛ ولولا هذه العلة لم أحد نش 


العالم 


... (رسائل الرازي 189 86:”). 


التوسع والمطالعة 

رسائل فلسفية ... للرازي ( بول كراوس ) » القاهرة 191"4 م . 

- المرشد أو الفصول مع نصوص طبنّية ( تقديم ونحقيق ألبير اسكندر) 
وتليه دراسة نحليلية لطب الرازي بقلم محمد كامل حسين ( مجلنة 
معهد المخطوطات العربية » لا 1١945١21١:‏ م.) ١‏ 

الحاوي في الطب » اليندقية ١16479‏ ؛ حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) 8 ١1129 - ١94‏ م . 

الحدري والحصبة » لندن 1855 م. 

مقالة في الخصى المتولد في الكلي والمثانة » باريس 1855 م8. , 

رسالة للبيروني في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي » القاهرة 
كلاقام. 

محمد بن زكريا الرازي الطبيب الكيميائي الفيلسوف » تأليف الدكتور 
داوود الحلي الموصلي » الموصل ( مطبعة محفوظ ) بلا تاريخ . 


فض 


هو فخر الدين أبو بكر محمّد بن الحسن الحاسبث المعروف بالكرخي ١١‏ 
من اهل كرخ بغداد . لا نعرف من حياته سوى أنه عاش في بغداد » وأنه 
أن كتابه «الفخري » للوزير فخر الملك أبي غالب محمد بن خلف '"" . 

ومن مراجعة ١معجم‏ الأنساب والاسرات الحاكمة » تأليف زامباور 
(ص بوبم , هم ) » يظهر أن ذا السعادتين أبا غالب الحسن بن منصور 
وزو سنة /ا1ؤ"اه (لا١١٠م)‏ لبهاء الدولة البويبي أمير الأمراء في بغداد 
زوم _"0وهم) ثم وَرَ ثائية 4٠١4.8‏ ه) لسلطان الدولة أي 
شجاع البويبي » ثم وزد ثالثة سنة 8417م 1١11(‏ م) لمشرف الدولة ؛ 
وقد توفي في سنة 417 ه نفسها . ويحسن أن نلاحظ أن اسم الوزير م#تلف 
في النصّين » ولكن كنيته واحدة وزمن تولّيه الوزارة متقارب في الروايتين ٠‏ 

واعتماداً على ما مر جعل نفد من الدارسين وفاة” الكرخي الحاسب 
محصورة بين عامي 4 و4!١لم‏ (بين 41٠١‏ و0١15ه).‏ 


كتبسسه 


ينُذكر للكرخي ثلاثة كتب : 
- الكافي (في الحساب ) 


وطوعة مع ك5 هاص همم ) 8 
(0) طوقان ١41‏ اعياداً عل « آثار باقية », ؟ : 1568 ء 


يفف 


الفخري (ثي الخبر والمقابلة ) 
البديع في الخير والمقابلة » وفيه نظريات ومعادلات وبراهين أكر 
تعقّداً مما جاء في الفخري ) . 


مقامه وأراؤه 

من المستغرب أن الكرخي لم يستعمل الأرقام الهندية في كتبه » بل كان 
يثبت الأعداد مكتوية بالأحرف . وقد قال بعضهم إن هذا يدل عل ميله 
الى طريقة اليونانيين في الرياضيات أكر من ميله الى طريقة الهنود . 

واعتمد الكرخي » ني كتبه في احبر » كتاب التوارزمي» ولكنه زاد على 
الموارزمي في الخلول وف ترقّيه في المعادلات وني الاكثار من البراهين 
وبذلك نستطيع أن نشخ كتبه عسورة لا بلغ اليه علم ابأببر عند العرب في 
أيامه . ومما يدعم هذا الحكم ممقلطع' في مقدامة كتاب الفخري هو 
( طوقان ١٠6؟‏ ؛ الطبعة الثالثة 74١‏ ) : 

.. أي وجدت علم الحساب موضوعا لإخراج المجهولات من المعلومات 

قي جميع أنواعه » وألفيئت أوضح الابواب اليه صناعة احبر والمقابلة 
لقونها واطرادها في جميع المسائل الحسابية على اختلافها . ورأيت الكتب 
المصنفة فيه غير ضامنة لا يسحتاج اليه من معرفة أصوطا ء ولأوفنّه 2١‏ بما 
يسستعان به على علم فروعهاء وأن مصتفيها أهملوا شرح مقداماتها » وهي 
السبيل الى الغاية والموصلة الى النهاية . ثم لم أجد لها ذكرا ولا بياناً ... فلم 
أجد بدأ من تأليف كتاب يحيط بها ويشتمل عليها ... 


التوسع والمطالعة 
كتاب الوافي في اللحساب » استائبول ( مكتبة السليمانية ) . 
انباط المياه الحفية » حيدر اباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 8ه هم 
)١(‏ كذا في الأصل , والمعى المقصود 0 ولا وافية » ولا وفية . 
المضن 


ابن مسبكوب؛ 


هو أبو علي أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسكويه المعروف بالحازن ؛ 
لأنه كان كاأتيا وخازناً للكتب للملك عضد الدولة الذي حكم من سنة /51" الى 
؟ا" للهجترة (القفطي 7١‏ ) » كما كان ذا حظوة عند سلقه ركن 
الدولة (18م 5ك" هم ) . وعئد تخلقه صمصام الدولة (7/ام لا" م) 

في الري . ويبدو ايضاً أنه قد خخدم أبا محمد الحسن المهلبي الذي وَرَرَّ لعز 
الدولة "سنة” 784 ه( 465٠‏ م ) ثم توفي سئة 7ه" هم( 958 م ) . وعلى هذا لا 
بمكن ان يكون ابن مسكويه قد ولد بعد سنة ٠لا‏ ه (941م). 

التقى ابن مسكويه بابن سينا مراراً وتناقشا في عدد من الامور . ومات 
ابن مسكويه وقد طعّن” في السن » في صفر سنة ١؟4‏ ه ( 1١٠‏ م). 

مقامه وكتبه 

كان ابن مسكويه طبيباً فاضلا” خبيراً بصناعة الطب جينّد الإسحاطة بأصوها 
وفروعها. وكان مورا قديراً ع وعالاً أخلاقياً بارعا . وقد كانت له أيضاً 
مشاركة" حسنة في العلوم اللغوية والأدبية والعلوم القديمة . غير أن ابن سينا 
قد نسبه الى عسر الفهم ( القفطي 7" ) . 

ولابن مسكويه عدد من الكتب هي (القفطي "١‏ 6" ) : 

كتاب أنس الفريد » وهو هو أحسن كتاب أنّن قْ الحكايات القصار 
والفوائد اللطاف . 

تجارب الأمم في التاريخ بلغ فيه الى بعض سنة 1/1 » وهي السنة التي 
مات فيها عَضّد الدولة . وهو كتاب جميل كبير يشتمل على كل" ما ورد 


نكانا 


في التاريخ مما أوجبته التجربة” وتفريط من فرّط وحزم من استعمل الحزم . 
-كتاب الطببخ ( طبقات الاطبباء ١‏ : 748 ) » ولعله كتاب تركيب 

الباجات 2١١‏ من الأطعمة » أحكمه غاية” الاحكام وأتى فيه من أصول علم 
الطبخ وفروعه بكل غريب حسن . 

كتاب الاشرية ( طبقات الاطباء ٠ 74 © : ١‏ 375 ؛ لم يذكره القفطي) . 

-كتاب في الأدوية المفردة . 

كتاب الفوز الصغير ( مطبوع باسم الفوز الأصغر ) . 

كتاب الفوز الكبير (او الأكبر ) » ويقصد أن يكون تفصيلا” وزيادة 
على ما في كتاب الفوز الصغير . 

كتاب مبذيب الاخلاق (طيقات الاطباء ١‏ : 58” ؛ وم يذ كره 
القفطي ) . 

مجمل آرائه 

يضم كتاب الفوز الاصغر ثلاثة” موضوعات تتعلق بعلم ما وراء الطبيعة : 
الكلام” على الله » الكلام على النفس » والكلام عل النبوة . وكلامه كله 
مجموع من أقوال الفلاسفة اليونان . أما الأخذ من أفلاطون وأرسطو وفرفوريوس 
تصريحاً وتلويحا فكثير". وهنالك آراء أخذها من فلاسفة أقل' شهرة” ثم لم 
يمسبها الى قائليها » إمًا لآنه لم يعرف قائليها أو لأنه لم يجد ضرورة لذلك . 
من ذلك كللّه قوله رص 61١١‏ 8؟) : «المحسوسات كلها متبدلة سييالة 
لا تلبث على حال واحدة ولا" قدراً يسيراً من الزمن ... كالوجود » اذ كان 
غير باق ولا ثابت على حال واحدة ولا طفة عين » بل إنما وجوده بالحركةر 
والزمان على طريق التكون 6 » فذلك قول هيرا كليطوس الافسومي ومذهبه 
الذي يتميتر به . أما الفصل الذي عقده ابن مسكويه للكلام على أن الانسان 
عام صغير ( ص 4-5159 ) فهو قول أنبذقليس » ولعل ابن مسكويه تناوله 
من اخوان الصفا . 
)١(‏ ني المسجم الوسيط ( ١‏ : 00 ) البأج ( هالممزة » وابميع: بأجات ) : الو من الطمام 

هف 


(١)يرى‏ ابن مسكويه في. الله رأي الفلاسفة الالحيين والمعتزلة أن الله 
صانع العالم موجود بالذات ء وأن العالم موجود بالعترض خلقه الله من 
لا شيء . والله ( صانع العام ) يعرف بطريق السب لا بطريق الإيحاب » 
وهو واحد . 

(7 ) والنفس عند ابن مسكويه كالنفس عند الفلاسفة الالحيين والمعتزلة : 
ليست جسم ولاعرض » تدرك الموجودات كذّها ادراكاً عام غير متصل 
بعضو مخصوص في البدن ؛ وهي غير اللحياة . والنفس جوهر حي باقر ولما 
حال" من الكمال ينال في الدنيا حهى تنال النفس سعادتها في الآخحرة . واذا 
استكمل الانسان الحكمة النظرية ( المنطق وما بعد الطبيعة ) والحكمة العملية 
( السياسة والاخلاق ) فقد استحق أن يسمى حكيماً وفيلسوفاً » وقد سعد 
السعادة التاممة . 

() ورأي ابن مسكويه في النبوة قريب من رأي الفارابي واخوان 
الصفا » إلا" أنه أقرب منهم في ذلك الى الايمان الدبي . ان ابن مسكويه 
يريد أن يفسر النبرّة الدينية تفسير؟ طببياً حا ثم تفسيرآ نفسيا ماورائي 
حينا آخر : 

يرى ابن مسكويه أن الانسان عام صغير » وقواه متصلة . وفيه نظائر 
جميع ما في العام الكبير . والحواس الحمس في الانسان لما » بالاضافة الى 
قواها المختصة ببا » حاسة ححاسة” » حس مشرك جامع يولف بينها . ومن 
خصائص ال حس المشترك أن يقبل الصور من الحواس دافعة واحدة » بلا زمان 
ولا نجزئة ولا انقسام ؛ ولا تختلط الصور فيه ولا تتزاحم . 

ونرثقي هذه القوة (الحس المشرك ) الى قوة تسمى المتخيلة في مقدمة 
الدماغ . وترتقي هذه القوة المتخيلة في إنساني ما حزى نجاو حداها المألوفة 
في معظم البشر » فلا ييقى هذا الانسان » بهذا ألرني الى هذه الدرجة ‏ إنسانا + 
بل يصير ملكا كرياً . فاذا هو أدام التفكير بعد أن يصل الى هذه المرتبة 
يقرى هاجسه ويحتد” نظره وتلوح له الأمور الإلحية واضحة جداً . 


يفف 


أما اتصال تلك الآمور الإلحية بالنبي فيقول فيه ابن مسكويه ؛ 

ان ذلك الانسان قد ارتقى من قوة الحس إلى قوة التخيّل فإلى قوة 
الفككر فإلى إدراك حقائق الأمور الي في العقل » وبعض هذه الأمور متصل 
ببعض اتصالا” روحيآ من أدنى إلى أعلى . ولكن ربا انعكست في بعض 
الأمرجة متحطة”» كما تصاعدت عل سبيل الفيض . فيوثر -حيتئذ 
العقل في القوة الفكرية » وتوثر القوة الفكرية ني القوة المتخيلة » وتوثر القوة 
المتخيلة في الحس قيرى ذلك الانسان أمثلة الأمور المعقولة - أعني حقائق 
الاشياء ومباد يها وأسبابها ‏ كأنها خارجة عنه » وكأنما يراها بنظّره وسمعها 
بأذنه (كما أن النائم يرى أمثلة الاشياء المحسوسة في القوة المتخيلة ويظن أنه 
يراها من خارج ). وربما كانت ( هذه الأمور الي يراها ذلك الانسان) 
صحيحة مبئشرة أو مذ رة بالمستأتف ؛ وربما رأى الأمور يأعيانها من 
غير (حاجة الى تأويل ) ؛ وربما رآها مرموزة محتاج الى تأويل . 

هكذا يعلل ابن مسكويه النبوة والوحي ء ويستعمل ني تعليله الرمز الشديد 
أحياناً . 


الأأخغلاق 

جمع ابن مسكويه في كتابه « تبذيب الاخلاق » أقوال الفلاسفة القدماء 
أمثال بقراط وفيئاغوراس وأفلاطون وأرسطوطاليس وفرفوريوس ثم ضم" 
اليها أشياء” قليلة” من الاسلام ومن الشعر العرني » وأراد أن يستخرج منها 
كلها نظاماً أخلاقيً اجتماعياً وعمليآً يصمح اتخاذاه داستور؟ في الحياة . 

يقول ابن مسكويه إن غاية الأخلاق أن تتصدار الافعال” عنا جميلة” بلا 
كلفة ولكن بصناعة وترتيب تعليمي » أي بفهم لا نفعل ولأسباب ما نفعل . 
والاخلاق تابعة النفس لا للجسدء ولا يمكن أن تحصل الفضائل فيئا الا بعد 
إزالة أضدادها ( أي الرذائل ) من النفس . 

والفضائل أريع : العفة والشجاعة والسخاء والعدالة » وهي أوساط بين 


يلض 


أطراف الرذائل (كما يقول أفلاطون ) . والانسان يتعلم الفضائل إما من 
التشبته بالطبيعة اذا كان مدركاً » أو من الشريعة الي تقوم الاطفال” وتعلّمهم 
الاخلاق” المرضية » أو بالتقليد من الأبوين . والناس متفاوتون في الاستعداد 
لقبول الآداب » كما أن الاخلاق قابلة للتغير . ١‏ 

فاذا جاء ابن مسكويه الى الفصل الذي كتبه في تربية الاحداث قال ( ص 
(ص8ه) : ونقلت أكثره من كتاب بروسن ». وهو يرى أن الآداب 
نافعة في الكبار والصغار ء الا أنها في الصغار أنفع لآن الصبي يكون ني ابتداء 
نشوثه قبيح الافعال » من غير أن يلقي بالا” الى ذلك ومن غير أن يقلصدة 
ذلك . من أجل ذلك ونب أن يربَى الحندئث على الافعال اللحميلة في المطعم 
والمجالسة والعاذات بحى ترسخ تلك الافعال” الحميلة فيهم وتكون لهم عادة . 
ويجب أن يبد الاحداث عن مجالس أهل اللهو القببح وأهل السخافات . 

وهو يرى أيضاً أن الشعوب تتفاوت في مراتبها من المدئية » فأواخصر 
الأرك 27١‏ وأواخر انج وأشباههم لا يتميزون من القرود إلا بعرتبة يسيرة . 
م تعزايد قوة التمييز والفهم كلما اقربنا من وسط الاقاليم » فيحدث قي 
أهلها الذكاء وسرعة القهم والقبول للفضائل . والى هذا الموضع ينتهي فعل” 
الطببعة الي وكثلها الله عر وجل بالمحسوسات » ثم يستعد ( الانسان ) مبذا 
القتبول لاكتساب الفضائل واقتنامها بالارادة والسعي والاجتهاد حبى يصل 
الى لخر أفْقّه «"'. فاذا صار ( الانسان) الى آخر أفقه اتصل بأول أفق 
الملائكة » وهذا أعلى مرتبة للإنسان (ص 4ا). 

وهنالك فرق بين الخير والسعادة . اللجير عام الجميع . والله هو اللخير 
الاول المطلق » فان جميع الاشياء تتحراك تحوه بالشوق اليه . أما السعادة فانها 
حال" خاصة مختلف بين انسان وانسان » أو بين حيوان وحيوان » وان كنا 
لا نسمي ما يتأتى للحيوانات في مأ كلها ومشاربها وراحاتها سعادة» بل بتأواتفاقا . 


. العائشوت ني أقامي بلاد الترك‎ )١ 
0 الى أفقه : الى أرقى مراتب التطور اللطبيعي في الأمة‎ )0( 


14م 


وعلى الانسان ان يفعل الْلبير للخير نفسه ء لا لينال” به أمراً آخر . ولا 
نعم اخيرات للناس الا بتعاونهم . قال ابن مسكويه (ص8١):‏ 

وولما كانت هذه الخيرات الانسانية وملكاما الي في النفس كثيرة » ولم 
يكن في طاقة الانسان الواحد القيام يجميعها » وجب أن يقوم بها جميعها 
مجماعة” كثيرة منهم . . ولذلك وجب أن تكون أشخاص الناس كثيرة » وأن 
يجتمعوا في زمان واحد على تمحصيل هذه السعادات المشركة ليم" الجميع 
الكمال” الاني وتحصل لهم السعادات . .. ولولا ذلك لما نمث لهذا ( الانسان ) 
سعادته » فيكون أذن كل" واحد ( في المجتمع ) بمازلة عضو من أعضاء البدن ؛ 
وقوام الانسان بتمام أعضاء بدنه ». 

والمُلك عند ابن مسكويه سقيس على الاسرة » فالمللك بالنسبة الى الرعية 
أب والرعية أبناء بالاضافة الى الملك » واخوة باضافة بعضهم الى بعض . 

بعدئذ يتكلم ابن مسكويه على أنواع المحبة والصداقة وعلى أنواع المودة . 


ابن مسكويه 
الحكمة الخالدة ( عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مطبعة النهضة ) 
161 م. 


كتاب الفوز الاصغر » مصر ( مطبعة السعادة ) 15878 هم /1401م. 

مبذيب الاخلاق ء القاهرة ١741‏ هع 1978 م . الخ . . 

نيجارب الامم وتقارب الهمم » أجزاء متفرقة » أوكسفورد )1917١‏ 
١15م.‏ 

- فلسفة ابن مسكويه الاخلاقية ومصاحرها » تأليف عزّت عبدالعزيز» 
القاهرة "1414 م . 


ليس ني تاريخ الفكر » فيما أحسّب » حركة" بدأت في ساعة. من مار 
غير الاشعرية : في يو م جلمّعة من أيام سنة 146 ه (408 م ) في الاغلب 
رقي أبو الحسن الاشعري كرسيا في المسجد اللتامع في البصرة ونادى بأعلى 
صوته : من عرفي فقد عرففي ؛ ومن لم يعرفي فأنا أعرفه بنفسي ؛ أنا 
أبو الحسن علي" بن اسماعيل الاشعري » كنت أقول يخلق القرآن » وأن الله 
لا تراه الابصار » وأن افعال الشرّ أنا أفعلها . وأنا تائب مقئد م عن ذلك» 
معتقد للرد على المعتزلة مخرج لفضائحهم ومعائبهم ؛. 

'منذ ذلك اليوم أعلن الاشعري الحملة” على المعنزلة وأصبح في العالم 
الاسلامي مذهب كلامي جديد اسمه المذهب الاشعري » وهو في الحقيقة 
اسم جديد لمذهب أهل السنة والحماعة . أما الحخديد الحقيقي في هذا المذهب 
فهو أنه استخدم أد لَه خصومه المعزلة ليتقض” بها آراءهم وحججهم . 

في هذا الوقت نفسه كان في العلم الاسلامي فقيهان آخران يتهجان 
النتهج نفسه . ولكن الامام الاشعري كان أكثر منهما حظاً في الشهثرة الي 
الها والائر الذي تركه . هذان الفقيهان هما أحمد الطحاوي (ت 54١‏ ه- 
14 م) في مصر وأبو منصور الاتريدي رت “8ه 144 م) في 


سمر قئله . 
أبو الحسن الأشعري 
ولد أبو الحسن علي" بن اسماعيل الاشعري في البصرة » سئة ٠076ه.‏ 


شن 


( 4/4 م ) ني الاغلب » وينتنم من أبيه باكر . وقد تروج أبو علي" الحسبالي 
المولود سنة ه78 هم (819م) أمك الاشعر ي بعد وفاة زوجها اسماعيل , 
وفي بيت ابلديائي نشأ الاشعري وتربى » ولكنه لم يكن فقيراً فقد كانت له 
ضيعة يأكل من غلتها . 

وتلقى الاشعري علومه على الحبائي وأخذ عنه علم الكلام ومذهب الاعتزال؛ 

ثم انقلب على المعتزلة وألزم” نفسه الدفاع” عن أراء أهل السنة والجماعة . 
وحن لا ترف تاريخ ذلك الاتقلاب المفاجىء ني حياة الأشعري إلا على 
وجه التقريب ثم لا نعرف شيئاً من أسبابه . ولكن” الاشعري كان يتردد على 
بغداد ومجلس في أيام الجمع في -حلقة الفقيه . الشافعي أني اسحق ابراهيم بن 
أحمد المروَزَي (ت مصر "4٠‏ مع 168 م ) »؛ في جامع المتصور . ويبدو 
أنه قد تكشسّف للاشعري في هذه الحلقة وني أمثالها ما كرّهه بالاعتزال . ولا 
بد" من أن يكون نمت أيضاً أسباب' اجتماعية ونفسية وعقلية -حملته على مفارقة 
المعتزلة . ولما انقلب الاشعري على المعتزلة انتقل الى بغداد واستقر فيها الى أن 
توفي سنة «لالاه (941م). 

مقامه وآثاره 

الى أني حسن الاشعري يتسسّب مذهب الاشعرية. ولكن” الاشعرية” 
ليست مذهباً جديداً » ولا مذهبا موازياً للاعتزال مثله” ؛ ولكنها رجوع الى 
رأي أهل الستنّة والجماعة من المسلمين الاولين . أما العنصرٌ البارز في الاشعرية 
فهو النظام ابحدلي الذي استخدمه الاشعري في نصرة مذهب السنة : لقد تبتى 
جانبا من الادلة العقلية الي نشأت للدفاع عن الاعتزال حتى ينص بها 
السئة القائمة في أساسها على الوحى وعلى الخبر عن الرسول وعن الصحابة . 
ان مذهب الاشعرية في حقيقته مذهب وسط يأخذ مادانه من الاسلام ويأخحل 
الحجاج والحدال من المعتزلة والمتفلسفة . 

وني مقام الأشعري جانب بارز جد » هو أن الاشعري كان ني أول أمره 
معئز لي » وكان متمرساً بالحدل المعتزلي عارفاً بآراء المعتزلة » بصيرا بمواطن 


ننرسن 


القوة والضعفض فيها » فلما انتقل الى صفوف اهل السئة حمل معه هذا 
الاختبار الواسع واستخدمه في الرد على المعتزلة أنفسهم . والذي يطالع كتاب 
مقاللات الاسلاميين للأشعر ي 2 يعجب عقدرة الاشعري على الاحاطة 
بآراء الفرق والاشخاص ويحسن الموازنة بينها . 

ولأبي الحسن الاشعري كتب كثيرة منها تفسير للقرآن ني ثلاثين مجلّدا : 
5 اللمع » > القياس  »‏ الاجتهاد » مقالات الاسلاميين » الإبائة عن أصول 
الديانة » رسالة في استحسان الحوض في علم الكلام . وله رسائل كثيرة في 
الرد على الأديان والمذاهب المخالفة . 


آراؤه 

ليس للاشعري آراء" خاصة” به خارجة” عما جاء به الاسلام . قال يصف 
عقيدته ( الابانة « ) : 

« قولّنا الذي نقول” به وعقيدتئنا الي ندين بها التمسّك” بكتاب ربّنا 
عر وجل وبسشة نبينا عليه السلام » وما روي عن الصحابة والتابعين وأمة 
الحديث » ومحن بذلك معتصمون ؛. 

لكن” للاشعري وصفاً لعدد من تفاصيل الاعتقاد منها : ( الشهرستاني ١‏ : 
8 وما بعدها ) : 

الباري تعالى عالم بعلم حي بحياة مريد بارادة متكلم بكلام سميع 

اي 0 .. وهذه صفات أزلية قائمة بذاته لا يُقال” م 
ولا (هي ) غيره. 

علم الله واحد” 554 يجميع المعلومات : المستحيل متها وابلحائر 
والواجب والموجود والمعدوم » وقدرته واحدة تتعلق بجميع م ينصح 
وجوداه من اللدائزات . وارادته واحدة قدية أزلية متعلقة يجميع _ المرادات 

من أفعاله الخاصة وأفعال عباده من حيث أنها محلوقة (لله) لا من حيث 
09 ء الذي يكلسيه البشر بأفعالهم . 


رارين 


كل موجود ينصح أن يُرىء والله موجود فيصبح أن يرى. وقد 
ورد ف السمع أن المومنين يرون الله في الآخرة » ولكن لا على مقتضى 
رويتنا نحن للاشياء في الدنيا . 

الابمان هو التصديق بالقلب . أما القول” باللسان والعمل بالأركان 
قفروع من الابمان. فمن صلق بقلبه » أي أقرّ بوحدانية الله واعترف 
بالرسل تصديقآ لهم فيما جاءوا به من عند الله » صح ايمانه . 

صاحب الكبيرة اذا خرج من الدنيا من غير توبة فحكلمه إلى الله 
يغلفر له أو يعذبه بمقدار جترمه » ولكن لا يخلّده في النار مع الكافرين . 
على أن ذلك كلته راجم' إلى ارادة الله وحداه ء ولا يجب على الله قبول التوبة ) 
بل إن الله قد ”يدخل جميم العباد الى ابخئة ( الطائعين والعاصين ) » وقد 
يدخلهم كلهم الى النار ولا يكون ذلك ظلماً منه أو حيّفاً. فالظلم هو 
التصرف في ما لا يمملكله المتصرف » أو وضع الشيء في غير موضعه . 
والله سبحانه مالك العباد يفعل بهم ما يشاء » و فعلّه كللّه عدل . 

جميع الأمور المغيبة الي جاءت في الوسحي كابحنة والنار والصمراط 
والحوض حق . 

_العبد ع" » والخير والشرٌ كلاهما بإرادة الله . غير أن الله خلق في 
العباد ككسسباً يفعلون به جزءاً صغيراً من الأعمال الي تظهر منهم (إن شرب 
الحمر كان مقددّر؟ على أبي دُواس » ولكن” تتناول” أبي نواس للكأس 

وتلذذه بالشرب هو لأبي نواس ). 
36 -القرآن” كلام الله القديم ؛ وهو مُعنجررٌ للبشر بتظلمه ( بأسلوبه ) . 
والله سبحانه قد محدكى البشر من ناحية الاسلوب فعجروا عن مثله وعن 
مثل: سورة منه وعن بعض سورة من مثله . 

الو اجبات كلنها سمعية . 

المعارف والأخلاق كلها معروفة من طريق السمع (من الوحي والحبر 
عن الرسول ) ؛ والعقل لا يُوجب شيئآً : إنه قاصر ليس من شأنه أن 


ان 


يعرف الصحيح والفاسد أو الحير والششر . 
الامامة ( الخلافة ) تكون بالاختيار ( بالانتخاب ) . 


هذه الآراء توافق الاسلام » ولكن يبدو أن جانباً منها » كالقول بالكسب 
مثلا” » متأخر في السبك والتخريج عن أيام الاشعري . 

نص للأشعري 

لأني الحسن الأشعري رسالة صغيرة عنوانما : استحسان” اتلموض في 
علم الكلام » فيها : 

ان طائفة” من الناس جعلوا الجهل” رأس ماهم » وتكل عليهم النظر 
والبحث عن الدين » ومالوا الى التخفيف والتقليد » وطعنوا على من كن 
عن أصول الدين ونسبوه الى الضلال . وزعموا أن الكلام في الحركة والسكون » 
وابسم والعرض » والالوان والأكوان » والحزء والطقئرة وصفات الياري 
عزرّ وجل بدعة . وقالوا لو كان ذلك هدى ورشاداً لتكلم فيه النبي صلل 
الله عليه وسلم وخلفاوه وأصحابه ... 

قال أبو الحسن ( الاشعري ) ... والني صلى” الله عليه وسلم لم يقل أيضاً 
إنه من بحث عن ذلك وتكلم فيه فاجعلوه مبتدعا ضالا ... ثم ان البي صلى' 
الله عليه و سلّم لم يهل" شيئاً مما ذكرتموه من الكلام في الحسم والعرض والحركة 
والسكون وابزء والطفرة » وان لم يتكلم في كل" واحد من ذلك معينا , 
وكذلك الفقهاء والعلماء من الصّحابة . غير أن هذه الأشياء اللي ذكرتموها 
معّنة” أصوللها موجودة” في القرآن والسنة مجملة” غير مفصلة ... 

وأما الكلام في أصول التوحيد فمأخوذ أيضاً من القرآن الكريم » قال تعالى : 
ولو كان فيهما آلمة إلا" الله لفسدتا ». وهذا كلام موجز منبئّه على الحجة 
بأنه واحد” لا شريك” له ... 

ونحتج على من قال إن الله تعالى وتقداس يشبه المخلوقات وإنه جسم بأن 
تقول له : لو كان يشبه شيئاً من الأشياء لكان" لا يخلو من أن يكون يشبهه 


فنا 


من كل" جهاته أو من بعض جهاته . فان كان يشبهه من كل جهاته وجب 
أن يكون محدثاً من كل" بجهاته . وأن كان يشبهه من بعض جهاته وج. 
أن يكو ن محدثاً مثله من سحيث أشبهه . لأن كل" . مشتيهين رعش 
فحكمئهما واحد في ما اشتبها له ( تشابها به ) . ويستحيل أن يكون المحداث 
قدا والقديم محدثاً , قال تعالى وتقد س : وليس كمثله شيء ١‏ .. 

ثم ذكر الاشعري مسائل الفروع في الفقه وقال إن مَرد” هذه الى السمع 
والى الرسل . أما ما يتعلّق بالاصول فقال فيه : 

ينبغي لكل عاقل مسلمر أن يرد حكمتها الى جملة الأصول المتتفق 
عليها بالعقل والحس والبديبة ؛ لأن حكم مسائل الشرع _ الي طريقها 
السمع أن تكون” مردودة الى أصول الشرع الذي طريقنه السمع . وحكم 
مسائل, العقليات والمحسوسات أن يرد كل شيء من ذلك الى بايه » ولا 
تُخلط العقلياتة بالسمعيات ولا السمعيّات بالعقليات ٠‏ فلو حتدائثة في أيام 
النبي صلى" الله عليه وآله وسلم الكلام في خلق القرآن وف الحزء والطفرة 
ببذه الالفاظ لتكلم فيه ( الرسول ) وبينه كما يبن سائر ما حدث في 
أيامه من تعبين المسائل والتكلّم فيها ... فان قال قائل فأنا أتوققف في ذلك 
فلا أقول (عن القرآن ) مخلوق ولا غير مملوق » قيل له فأنت في توقّفك 
في ذلك مبتدع ضال” » لآن الني صلى” الله عليه وآله وسللم لم .يتقال” ان 
حدثت هذه الحادثة” (أو تلك ) بعدي توقفوا فيها ولا تقولوا فيها شيئاً ... 

احمد الطحاوي 

ولو أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلمة بن سلامة بن عبد الملك الازدي 
الطحاوي » نحو سنة 141 ه (8056م)» ني قرية من قرى مصر يقال ها 
طحا. وتفقه الطحاوي على مذهب أهل العراق فكان حجة في الفتاوى 
الشافعية ونابغة” في الفقه الحنفي . وكانت وفاته سنة 89م ( 978 م). 

. وللطحاوي كتب كثيرة أشهرها « مسند الطحاوي ؛ ( في الحديث ) وهو 
جليل القدر (المقدمة /اؤ/ا ). وله أيضاً :5 اختلاف الفقهاء ؟ الشروط 


شان 


الكبير 5 شرح اللخامع الكبير 5 الفرائض 5 شرح مشكل أحاديث رسول 
الله ك أحكام القرآن 5 شرح معاني الاثار 5 العقيدة . ( الفهرست 547 ). 
ههه - شرح العقيدة الطحاوية ( حررها عبد المحيي بن عبد الحميد الشيخلي) 
دمشق (المكتب الاسلامي ) بلا تاريخ . 
- شرح الطحاوية في العقيدة السلفية ( عبي بتصحيحها بخنة من المشايخ 
العلماء ) » مكنّة ( المطبعة السلفية ومكتبتها ) 49١1م‏ . 
- مختصر الطحاوي ( عني بتحقيق أصوله أبو الوفا الافغاني ) » القاهرة 
( مطبعة الكتاب العربي ) ٠/18ه.‏ 
مشكل الأثار » حيدر اباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 18# ه. 
بيان السنة والجماعة » حلب 145 ه1916 م. 
الحاوي في سيرة الامام أني جعفر الطحاوي » تأليف محمد زاهد 
الكوثري » القاهرة ( مطبعة الانوار) 1ه . 


أبو منصوو الماتريدي 

أبو منصور محمد بن محمد الماتريدي السَمَرْفمْدي من بلدة ماتريد 
قرب سمرقند » كان فقيهاً حنفياً ومتكلّما على مذهب أهل السنة والجماعة 
وخصماً للمعتزلة » واليه تنسب «الاتريدية » أو المذهب الماتريدي . ولقد 
انتشرت آراء الماتريدي وكتثرَ أتباعه في ما وراء النهر . وكانت وفاته في 
سمرقند سنة #" .هم (445م). 

تناول الماتريدي علم الكلام بالتهذيب والتنقيح وترك الالتزامات الي 

يصعب [قامة” الدليل عليها . وقد خالف الاشعري في نحو أربعين مسألة . 

وله عدد من الكتب منها : شرح الفقه الأكير لأبي حنيفة (حيدراباد 1891 ه) 
> المقالات (آراء أصحاب المذاهب والفرق  )‏ 5 تأويلات القرآن 
كوهم المعتزلة . 


يفن تاريخ الفكر المر بي ط1(؟1) 


أصول أهل السنة والجمماعة 

جمع عبد القاهر البغدادي ‏ (ت4؟؛4ه-لا"١1-لم"١٠ام)‏ في 
الفصل الثالث من الباب الحامس من كتابه (الفرق بين الفرّق » الأصول” 
الني اتفق أهل” السنة والخماعة على القول بها وعلى أن" من يخالفها ضال” 
أو كافر . هذه الاصول يحسن أن تسمتّى قواعد أهل السنة واللتماعة 
أو عقائدهم . وقد قسم عبد القاهر البغدادي هذه الاصول خمسة عشر 
ركنا ثم فرع كل" ركن فروعاً كثيرة . وهذه العقائد هي عقائد الاسلام . 
وفي ما يلي روؤوس هذه الأصول الي قرعها المؤلف في أربع وعشرين صفحة : 

اثبات الحقائق ( المعرفة تكون بالحس والبداهة والاستدلال والوحي 
والحبر والاجماع ) . 

حدوث العالم وانقسام ابلزء الذي لا يتجزأ عند الفلاسفة بلا نباية ) 
وأن الأرض ساكنة والعالم متناه » وفناء العالم وبقاء الحنة والنار وأهلهما أبداً . 

القول بأن لصانع العام (الله) صغات ذاتية' استحققها لذاته » وأن 
الحوادث كلها لا بد لا من محدث صانم هر قديم لم يزل وليس له صورة 
ولا أعضاء ولا يحويه مكان ولا يحري عليه زمان" ولا تلحقه الآلام واللذات » 
وهو غي عن شخلقه ء وأنه واحد. 

والله قادر على كل شبيء بالاختراع ( من العدم ) » وعلمه واحد 
يعلم به الموجودات بتفاصيلها من غير حس ولا بديبة ولا استدلال ء 
وسمعه وبصره محيطان يجميع المسموعات والمرئيات » وهو لم يزل رائيا 
لنفسه سامعاً لكلام نفسه . 

والله يراه المومنون ُ الآخرة 3 ولا محدث شيء في العالم إلا" بإرادته » 
ما شاء كان وما لم يشأ لم يكن . والله حي بلا روح ولا اغتذاء » وكلام الله 
صفة” أزلية » وهو (كلام الله ) غير مخلوق ولا محدتث ولا .حادث . 

وأسماء الله وصفاته معروفة من القرآن والحديث الصحيح واجماع 
الامة ع ولا يجوز اطلاق اسم عليه من طريق القياس . وأسماء الله تسعة” 


يليان 


وتسعون » وهي ثلاثة أقسام : صفات أزليّة نحو: واحد وأول وجميل ؛ 
ثم صفات أزلية قائمة بذاته نحو : حي قادر عالم ريد سميع ؛ ثم صفات 
مشتقة من أفعاله نحو : خالق رازق عادل. ‏ العبد مكتسب لعمله » والله 
خالق لكسبة . والانسان ينصح منه ا كتساب ا الحركة والسكون والارادة 
والقول والعلم والفكر» ولكن لا يتصح منه اكتساب الألوان والطعوم 
والروائح والادراكات . والحداية من الله على وجهين : ابانة الحق والدعوة 
اليه ونصب الادلّة عليه » ثم أن يلق الله الهداية في قلوب عباده. ومن 
مات أو قتل فانما مات بأجله الذي سجعله الله له » والله قادر على إبقائه والزيادة 
في عمثره . واذا أكل أحد شيثاً أو شربه فانه تناول رزقه حلالا” أو حراماً . 
ولو أن الله كلف خلقه فوق ماكلفهم أو دون ما كلّفهم من العبادة والاعمال 
والمشقئّات » أو خلقهم كلهم في الممثة أو لم يَخْلْنْهم البعّة” » أو خلق 
الحيوان فقط أو اللحماد أو النبات دون البشر » لكان ذلك كله عدلا” منه 
ولا يعد" خروجا على الحكمة: ذلك لأن له الأمر والنهي والقضاء يفعل 
ما يشاء ويمحكم بما يريد. 

اثبات الرسل من الله الى عباده ‏ فمن نزل عليه الوحى من الله على 
لسان ملك وكان مويّداً بنوع من الكرامات الناقضة للعادة فهو نبي » فاذا 
خخص” بشرع أو بنقض شريعة كانت قبله فهو رسول . والانيباء كثيرون » 
والرسل منهم ثلاثمائة وعشرة أولهم آدم وآخرهم محمد. وعيسى ني مرسل 
أراد خصومه قتله فرفعه الله اليه . وكل” مدع لنبوة أو للالوهية لنفسه أو 
لغيره كافر . والانبياء أفضل من الملائكة » وكل ني أفضل من أولياء أمته . 
والأنبياء معصومون عن الذنوب بعد بوهم » وقد يبدر منهم قبل النبوة 
زلاات سيرة . 

والمعجزة أمر يظهر يخلاف العادة على أيدي الأنبياء اذا تحد اهم قومهم » 
فاذا أظهر الني معجزة واحدة ثم عجز قومه عن معارضته فقد لزمتهم حجة 
التصديق بما جاء به . وللاولياء كرامات . والقرآن معجز بنظمه ( بأسلوبه ) . 
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ولرسول الله معجز ات منها انشقاق القمر له وتسبيح الحصا في يديه ونحو ذلك . 

والاسلام بي على خمس : شهادة. أن" لا إله إلا الله وأن محمدآ 
رسول الله ء وإقام الصلاة وايتاء الزكاة وصوم رمضان وحج البيت على 
من استطاع اليه سبيلا ؛ وصلاة الجمعة واجبة . فمن أنكر واحدة من هذه 
كان كافراً . وابلنهاد واجب ؛ والبيسع جائز » والريا حرام . ومن تأوّل 
المحرّمات ( حدّلها لنفسه على وجه من الوجوه أو حجة من الحجج ) كان 
كافرآ . وأصول أحكام الشريعة الكتاب والسنة واجماع السلف » فمن 
أنكر هذه وقال بأن العلم يوخد من الامام ورحده فهو كافر . 

وأفعال المكلفين ( البشر البالغين العاقاين ) خمسة أقسام : واجب ( أمر 
الله به » يثاب الانسان على فعله ويعاقب على تركه ) » ثم محظور ( نبى الله 
عنه » ومن فعله عوقب عليه ) » ثم مسنون ( يثاب فاعله ولا يعاقب تاركه ) ؛ 
ثم مكروه (يثاب تاركه ولا يعاقب فاعله )»ء ثم مباح (لا ثواب ولا 
عقاب فيه ) . 

ان الله يعيد في الاأحرة الناس والحيوانات الي ماتت في الدنيا » وسيخلق 
لهم الحنة والنار . ثم ان عذاب القبر والحوض والصراط والميزان حق ء 
وشفاعة رسول الله والصاحين من أمته المسلمين الملنيين حق . 

والخلافة (أو الامامة ) فرض على الآمة لنصب امام ( خليفة ) يقهم 
القضاء ويضبط الثغور (الحدود» التخوم) ويحارب العدو » ويكون نصب الخليفة 
بالاختيار ( الانتخاب ) من قريش على أن يكون عالاً بالامور الدينية والاحكام 
الشرعية عادلا” حسن التصرف في ادارة الدولة » غير مرتكب لكبيرة ولا 
مصر على صغيرة . وتنعقد الحلافة باجتهاد اهل الحل والعقد » ولا تصح 
في وقت واحد الا لشخص واحد إلا أن يكون هنالك قطران مسلمان متباعدان 
وبينهما بحر حاجز أو عدو لا يطاق فيجوز حيئئذ نصب خليفتين . أما 
الصحابة الذين اقتتلوا في معركتي الحمل وصفتّين فقد اجتهدوا وأخطأوا , 
ولكن لم يكفروا مخطأهم في الاقتتال . 
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أصل الايمان المعرفة والتصديق بالقلب . والايمان لا يزول يذنب 
دون الكفر . ولا يحل قتل امرىء مسلم الا بإحدى ثلاث : ردة » أو زلى 
بعد إحصان » أو قصاص عقتول هو كفوه . 

الملائكة معصومون . ومن المسلمين الاولين عشرة ميثسرون بالحئة : 
أبو بكر وعمر وعثمان وعلى” وطلحة والزيير وسعد بن وقّاص وسعيد بن 
زيد بن عمرو بن شفيل وعبد الرحمن بن عوف وأبوعبيدة عامر بن ابليرّاح: 
ثم الذين شهدوا معركة بدر ومعركة أَحنُد مع الرسول والذين شهدوا بيعة 
الرضوان بالحديبية » الا رجلا" اسمه قزمان شهد أحداً ولكنه كان مسن 
المثافقين .20 

أي الكفار فهم الذين انكروا وجود الله أو أشركوا به إهاً آخرّ أو 
عبدوا ألحة من دونه » ومن عادى المسلمين جهراً أو مر وأهل الأهواء 
والبدع ممن خالفوا الاصول الي مر ذكرها . وبقي هنالك » في القسم الخامس 
عشرة” أشياء هي بباب الفقه أليق . 

بداياعام كم 

قضمايا علم الكلام كثيرة : ان كل مسألة اختلف فيها المعتزلة والاشعرية 
هي قّضية من قضايا علم الكلام . ولكن با أن القول بكل مسألة من تلك 
المسائل الكثيرة يقتضي تكفير القائل بها عند أحد الفريقين » فقد حاول 
علماء الكلام أن يجعلوا هذه القضايا أقل ما يمكن في العدد . ولا وصل الدور 
الى الغزالي (ت م١٠هه)‏ جعلها ثلاث م لم رض أن يسّخل فيها موقفاً 
شخصياً فيكفر القائل” بها » لأن التكفير في الاسلام يستتبع القتل”. ولقد 
أراد الغزالي ان يتجنب الحكم بالقتل على عالفيه ني الرأي فتجتب تكفيرهم. 

والواقع أن جميع القضايا ابي اخختلف فيها المعتزلة راجعة في الاصل الى 
التوحيد ( صفات الله وما تقتضيه من الفعل في هذا العالم ) والى العدل ( جعل 
الانسان مجبرا أو مسخيراً » وحسابه في الآتعرة على أعماله الي كانت منه 
في الدنيا ) . 
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ورووس هذه القضايا هي الي تل : 

: دام العام وحدوثه‎ ) ١١ 

يرى أهل السنة والجماعة ( والاشعرية فيهم ) رأي الدين ني ذلك » 
وهو أن الله خلق العالم من العدم مرة واحدة على ما هو الآن : خلق الشجر 
بأنواعه كما هي أنواعه اليوم » وخلق اللحيوان بأنواعه وخلق الانسان على 
صورئه الحاضرة . والله خلق هذا العام .حينما أراد » ولو شاء لأختر خلقه 
أو قدامه ؛ ولو شاء نلخلق معه عالاً آخر أو أكثر من علم » أو تخلقه أكبر 
ما هو أو أصغر . والله قادر على أن يعدم العالم حينما يشاء . 

أما المعتزلة فتوسطوا في ذلك بين أهل السنة والخماعة وبين الفلاسفة : 
ان الفلاسفة يقولون بقدم العلم ( بقدم المادة الموجودة من الازل ) » وحينما 
بتكلمون عن صنع (الله ) للعالم فانما ينْصدون أن الله هو العلّة الاولى 
الي دفعت الادة الازلية في الحركة حبى تطوّرت ثلك المادة تدريجا الى الخال 
اللي نرى العالم عليها اليوم . وحينما "كان الفلاسفة الإلحيون يقولون ان العالم 
'محدث كانوا يقصدون أن الله سابق على العالم لأنه سبب لوجود العالمء لا 
أن الله خلق العام بعد أن لم يكن العام . 

وجاء المعتزلة فأخخذوا المعبى الفلسفي وكسوه لفظأ دينيآً فقالوا : ان الله 
سابق على العالم بالذات ( لآنه سبب لوجوده ) لا بالزمان ( ليس بين وجود 
الله ووجود العام زمن طويل أو قصير ). وكذلك قالوا إن العالم موجود 
بالضرورة (لأنه لا يحوز أن يكون هنالك سبب ثم لا يَصدارَ عنه مسبٌب 
مباشرة” ) . 

على أن المعتزلة أكتروا من وصف الله بالسلوب بأن كانوا يقولون : 
0 « ليس 6 ل و في مكان ولا زمان » و وليس » 

نفساً. ولا ريب ن أصل هذا الانجاه موجود في القرآن الكريم » » في مثل 

قوله تعالى : « ليس كمثله شيء » » ومثل قوله : «ولم يكن له كفو أحد » . 
أما تفاصيل تلك السلوب فمن الفلسفة اليونانية والمذهب الاسكندراني . 
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(؟ ) ذات الله وصفاته ؛ 

يرى أهل السنة وابخماعة أن الله تعالى ذات متتّصفة” بصفات قديمة زائدة 
على الذات ( قياساً على ما نعرف من حال البشر » من أن عنرة مثلا” كان 
رجلا" قويا شجاعا كرعاً عفيفآ » وأن هذه الصفات كانت فيه منذ نشأته ) , 
وأهل السنة وابجماعة “يرون أن الله متتصف بالصفات الثلى » فاه سمى 
نفسه بالاسماء الحسى » وهي تسعة وتسعون اسماً منها واحد يدل" على ذائه 
هو «الله » ثم مانية وتسعون اسماً يمثل كل اسم منها صفة تشارك صفات 
البشر في اللفظ وتخالفها في الدرجة أحياناً وني النوع أحيانآ أخرى . فاذا قلنا 
ان الله قادر وقدير وغني وقوي وسميع وبصير فإنما نصفه بأكمل ما تودي 
اليه هذه الصفات . أما اذا قلنا : خالق » غفور » محيي » مميت فاتما نخصه 
بصفات لا يمكن أن يتصف بها أحد من خلقه . 

ثم ان هذه الصفات نوعان نوع راجع الى ذات الله نحو : موجود ‏ 
حي » واحد » قديم ؛ ثم نوع راجع الى صلة الله يخلقه نحو : خالق » غفور 
رحيم 2 حبي » مميت » رازق . ولا بد عند أهل السنة واللحماعة ( وعند 
الاشرية ) من وصن الله حى تعرف الله » فاذا اعثر ضِنا وصف فيه تشبيه 
لي اع و اي 
وقد تقر الوصف ثم نعلن أننا لا نعرف كيفيته » 1 ففي الآية الكرية : 
استوى العرش » » نقول الاتواء ابوس ) معروف » أن الكينة فلا 

أما المعتزلة فأنكروا الصغات وقالوا : لو قنبانا بأن' يكون” لله صفات' 
زائدة” على ذاته لوتججَبّ أن يكون” الله قبل اتصافه بصفة ما موصوفاً بضدهاء 
فلو قلنا مثلا” إن الله عام لوجب أن يكون قبل اتصافه بصفة العلم جاهلا” ! 

ثم لم يجد المعتزلة بدا من وصن الله بصفات ايحابية » فأرادوا أن يقنصروا 
على أقل عدد ممكن من الصفات مثل موجود » واحد »© قديم , قدير » 
عام . أما موجود وواحد وقديم فالقصد منها معروف » وأما قدير فلا بد 
منها حتى يكو ن قادراً على خلق هذا العاللم ؛ وأما عالم فلأنه يحب أن يعلم 
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نفسه على الاقل . ورفضوا القول بأنه مريد. ان الارادة تعبيرٍ عن الرغبة 
في البلوغ الى الكمال » كما هي تعبير عن اللخاجة . وبما أن الله كامل ني ذاته 
غير محتاج الى شيء من خارجه لم يبق من ضرورة لأن يكون مريداً . وتحن 
لا نريد شيئآ الا اذا كنا محتاجين اليه » فالارادة ضرورية فينا لأننا ناقصون . 
أما الله تعالى فغير محتاج الى شيء ء وهو بالتالي غير محتاج الى ارادة . 

(" ) روية الله يوم القيامة : 

في القرآن الكربم » في سورة القيامة (1076: 178-17 ) : (وأجوهة 
يومئل ناضرة الى ربّها ناظرة » . فقال أهل أهل السنة واللجماعة ( والاشعرية ) : 
ان الله موجود » وكل” موجود يترى . ولذللك يترى المومنون ربتهم يومالقيامة . 

أما المعتزلة فقالوا ان الرويا البصرية تقتضى شروط لا يجوز نسبتها الى 
الله تعالى ( نحن لا نرى الشبيء الا اذا كان -جسماً قابلا” للروية وكان مقابلا” لنا 
متحيزاً في مكان معين) . أما كلمة و ناظرة » ف هذه الآية فهي من النظر 
بمعنى الانتظار (راجع القاموس ” : ١44‏ س)ء أي منتظرة أمر ربنها 
لتدحل الى ابلبنة . 

(4 )الحبر والقندر : التسيير والتخيير : 

يرى أهل السنة وابخماعة أن الله وحداه هو اللخالق ولا خالق” سواه » 
فهو الذي خلق العالم وخلق كل ما فيه » وهو الذي يخلق أعمال البشر » والبشر 
لا يقدرون على شيء الا" بأمر ربهم . وهنا يقود الى الكلام على القضاء 
والقدر . يرى أهل السئة وابجماعة أن الله قد قفبى على الناس أعمالهم خيرها 
وشرها منذ خلق السموات والأرض” . ومنل ذلك الحين قضى لبعض خخلقه 
بدخول الخنة وقضى على بعضهم بالدخول آلى النار . والناس في هذه اللحياة 
و ل هم يتَفئّنون ما سبق” في علم الله 
أنهم سيفعلونه 00 » ليس مما كتب الله عليه 
فإنه لا يستطيع أن شعله . 

هنا يدخل مدرك العدال في صلة الله بالانسان : 
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يرد المعئزلة على أهل السئة والحماعة بأنه اذا كان الله قد قضى على انسان 
ما بارتكاب الذنوب ( من غير أن يكون ذلك الانشان” قادراً على عمل الجر 
أو على عخالفة قضاء الله في عمل الشر ) » فكيف يجوز في عدل الله أن يعاقب 
ذلك الانسان” على ما أجبره هو على فعله ؟ ١‏ 

ويحيب أهل السنّة والحماعة بأن الله يفعل” ما يشاء » والعدل في شأنه 
تعالى أنه يفعل” ما يريد » ولا يتجب عليه أن ينراعي مصلحة” خلقه » بل إن 
عباده ملك" له يتصرف فيهم كما شاء . ولو أنه أدخل جميع المومنين الى النار 
وأدخل جميع الكافرين الى الحنة لكان ذلك منه عدلا” . فالانسان لا يدخل 
الحنة بعمله بل برحمة من الله . 

غير أن الأشعرية عادوا فأدركوا أن الخبر المطلق يناي الحكمة من خلق 
هذا العالم » ويخالف في الوقت نفسه آيات كثاراً من القرآن الكريم » فقالوا 
بأن في الانسان قدرة على اكتساب ما كتب الله عليه في الماضي ٠‏ وأنه 
سيحاستب” عل ابهزء الذي يكسبه ( مثال ذلك إن أبانواس كان يشرب الحمر: 
ان الله هو الذي أراد لأبينواس أن يشرب اللحمر » فهو اذن لا يجوز أن 
يُعاقب على الحمر الي شربها .. الا" أن أبانواس كان يتناول كأس الحمر 
راضياً مسروراً متلذذاً » ولذلك سيحاسب أيونواس على هذا ابلحزء الذي 
كسب في شرب الحمر لا على شرب الحمر ) . والذي نلاحظه هنا أن 
التفريق بين الكتسْب وبين الحبر غامض الدلالة » فاذا كان الانسان بكسب 
جزءاً من أفعاله » فما المانع من أن يكلسب الهزء” الباقي ؟ 

ثم هنالك أمرٌ آآحر : هل يجوز أن يأمر الله بالشر ؟ وقد رأى الاشعرية 
أن الله يجوز أن يأمر الانسان بالشر فراراً من القبول بأن الانسان يفعل 
أفعالا” لا يرضى الله بها فتكون ارادة الانسان في هذه الخال فوق ارادة الله . 

ويحسن أن نلاحظ أيضا أن الكلام في الكسب يمكن أن يكون متأخراً 
عن عصر أي الحسن الاشعري . أما المعتزلة فكانوا واضحين في قوهم : 
ان الانسان حر يعمل أعماله كلسها بارادته واختياره » ولذلك كان عدلا” من 
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الله أن “يحاسب الانسان” يوم القمامة فيثيجه على ما أحسن ويعاقبه على ما أساء . 

(ه) بعث الاجساد : 

برى أهل” السثة والخماعة أن البشر يُبعثون بوم القيامة على الحال الي 
فارقوا الدنيا عليها وتعود” أرواحهم ني الأجسام الي كانت لهم في الدنيا ثم 
يذهبون الى جمّة يتنسمون فيها بالنيم الروحاني والمادي أو إلى نار يشقون” 
فيها بالشقاء الروساني والمادي ؛ وأن كل” ما “ذكر في الدين هن صور 
الآخرة كالميزان والثار الحسمائية وابلدتة الحسمانية حق” . 

أما المعئزلة فقالوا إن البععث للأرواح ( للأنفس ) لأنها هي الممرادة بالثواب 
والعقاب وإن الحسد في الدنيا كان مَطيّة” للنفس » وإن" النفس هي الي كانت 
تعمل امير والشرء وأما البدن” فكان رآ لها ولم يكن" له شي ء من الأفعال. 

(5 ) خلق القرآن : 

الفلاف في القرآن الكريم بين أهل السئة والجماعة ( والاشعرية فيما 
بعد ) وبين المعتزلة راجع الى اللحلاف بين الفريقين على صفات الله : أيجوز 
ان نصف الله بأنه متكلم ؟ بعدئذ بتعقّد الللاف بين الفريقين في الجدال 
في معنى القدم ومعى الخلق ومعى القضاء والقدر . 

يرى أهل السّة والماعة أن الله متكلم بكلام ؛ وأن القرآن الكريم 
كلامه الأزلي » من يوم خلق الله السموات والارض ؛ وأن القرآن كان 
موجودا بمعانيه وألفاظه كما هو بين أيدينا اليوم . غير أن الله تعالى أوحى 
به الى محمد صل الله عليه وسلم منجماً ( متفرقاً في الزمن : في ثلاث 
وعشرين سنة ) حسب حاجة المسلمين الأولين لا فيه من التشريع ومن الأخبار 
لذ كرى والموعظة . وثم” وحي القرآن قبل وفاة رصول الله . 

أما المعتزلة فقالوا إن القرآن مخلوق ( خلقه الله وأوجده بعد أن لم يكن 
موجوداً ) محدث ( متأختر ني الزمن: لم ننشأ آبائه إل بعد" العوادث الي 
تصفها تلك الآبات ). 
وجرى الحدال” بين أهل السنة وابخماعة وبين المعتزلة في ققدام القرآن وخخللقه 


0 


على المنهج التالي : 

أ الكلام عامّة : قال أهل السنة وابدماعة إن الله متكلّم لأن الله تعالى 
وصف نفسه في القرآن الكريم بالكلام في مواضع كثيرة فقال مثلا” في سورة 
النساء )١١:54(‏ : «وكلم الله" مومبى تكليماً ؛ ؛ كما قال في سورة 
الكهف :)11١:14(‏ «قل : لو كان البحر مداداً (حيراً) لكلمات 
ربي » لتفيد البحرٌ قبل أن تنفد كلمات ربي » ولو جثنا بمثله متداداً » 

م ان الكلام صفة مدح في الانسان فلا يجوز أن نتكرها على الله ل 
0 زاعر 4 قادر خالق» سميع ؛ غفور »2 فقد وجب 
أن يكون أيضاً ١‏ متكلماً » . وبما أن الله لا يحوز أن يحري عليه نقص في 
صفة من صقائه » فيجب أن تكون كل” صفاته قدعة (لأنبا لولم تكن قديعة 
لكان معتى ذللك أن الله كان قبل أن يتصف بالقدرة عاجزاً » وقبل أن يتصف 
بالسمع أصم” ) . وبا أن الكلام صفة لله فيجب أن يكون كلامه أيضاً قدعاً . 

أما المعيزلة فقد أوجز القاضي أبو الحسن عبد ابخبار الأسد آبادي 
(ت6١:‏ م > ٠ ١‏ م) في كتابه المي 7١‏ : ؟ ) قولحم فقال : 

وولا خلاف بين جميع أهل العدل 2١١‏ في أن القرآن مخلوق محداث 
مفعول » ل يكن ثم كان ؛ وأنه غير الله عزّ وجل ؛ وأنه ؟' أحدئه بحسب 
مصالح العباد » وهو قادر عل أمثاله ؛ وأنه 9؟) يو صف بأنه مير يه (4) 
وقائل وآمر ونام من ححيث فعله (*), وكلهو'"' يقول انه عز وجل متكلم به 6. 

على أن المعئزلة » وان قالوا بأن الله متكلتم » قانهم يعنون بالكلام ددر 
على أن بيهم هنا ما تقصد أن نبت لقرنا ولول كتسداث به أو فته 
فهم اذن يفرقون بين المتكلم وبين المتحداث أو اللافظ لقنا 

(ووم) وأن الله تعال . 

(4) بالقرآن . 

(0) من حيث فعله » لأن اله هو الذي فطه ( صنعه » أوجده ) . 

() كل الممتزلة . 


يدان 


انسان نظرة فنعلم منها ما يعي من غير أن يتفوه بكلام » ومع ذلك فاننا 
نقول عنه إنه كلمنا ؛ وقد تكون نظرته أبلغ من كل كلام ملفوظ . فكلام 
الله أو الوحي اذن » عند المعتزلة » هو أن يجعل الله الرسل قادرين على أن 
يفهموا عنه ما يتقصد أن يبلّغهم » مع غير حاجة الى ألفاظ أو حركات تجري 
بينه وبينهم (أو أن يفهم الرسل عن الله ما يقصد الله ان يبلّغهم ) . 

ب - خلق القرآن : ثم ان كلام الله بهذا المعبى عند المغتزلة مفعول” فعله 
الث (أي جعله أو خلقه أو أوجده أو أحدثه ) في الوقت الذي أراد فيه أن 
يوحي الى الرسول » فهو اذن محدث غير قديم . والمعيزلة يعتمدون في ذلك 
قاعدة” من قراعدهم وأصلا” من أصوهم » وذلك ان الله خالق كل شيء 
ولا خالق غيره ؛ وبما أن القرآن شيء فالقرآن مخلوق . والقرآن محدث لآن 
المعتزلة يقولون بأن الله وحده قديم » والقدم أخص صفائه (أي لا يجوز 
لشيء آخر أن يتشركه في القدم » فاذا شركه في القدم شركه فيالالوهية ) » 
فاذا كان الله وحده قدا » وكان كل شيء آخر مخلوقاً » فالقرآن ( الذي هو 
من جملة الأشياء ) مخلوق أيضاً . 

ج- مادة التاريخ والقنصص في القرآن : ووقع الاختلاف بين أهل السنة 
والجماعة وبين أهل العدل ( المعئزلة ) على مادة التاريخ والقتصص في القرآن . 
أما المعتزلة فقالوا ان طوفان نوح وقصة مومسى مع فرعون ومولد عيسى 
وتنازع النصارى ني صلب عيسى وألوهيته ومعركة بدر وفتح مكة ومعركة 
حنين حوادث من التاريخ تعاقبت في أزمنة متتالية مختلفة » فهي من أجل ذلك 
محدثة . فكلام القرآن عنها يحب أن يكون محدثا » اذ لا يعقل أن توصف 
واقعة أو معركة بتفاصيلها الدقيقة قبل أن تقع . وأما أهل السنة وابخماعة 
فقالوا : ان ذكر هله القفصص يي القرآن » وهو كلام الله القديم » راجع 
الى أصل القضاء والقدر : فلقد سبق في علم الله أن معركة بدر ستحدث في 
شهر رمضان من سنة 7 ه 5719 م ) في مكالما الذي وقعت فيه بين المسلمين 
وبين ممشركي مكة ؛ وكان ذلك كلّه مسطورآ في اللوح المحفوظ ( وموجود 


ايان 


في القرآن ) منذ الأزل . فلما وَقَعَتْ معركة" بدر وقعت علىما كان مقدّرا لها 
في سايق علم الله . ثم لما أوحى الله الى محمد رسول الله ما أوحى مما يتتصل 
بمعركة بدر لم يكن ذلك الوحي إلا" نقلا” لقصة المعركة من اللوح المحفوظ 
وإخباراً للمسلمين بما كان يريد الله منذ الازل أن يم" في هذه المعركة . ان 
معركة بدر ليست السبب في نزول الوحي المتعدق بها » ولكن الوحي الأزلي 
المكتوب على المسلمين الاولين كان السبب في نشوب معركة بدر . 


ما المعنى الذي قصده المعتزلة من القول يخلق القرآن ؟ 

وخلق القرآن » أعقد القضايا في علم الكلام ؛ لأن المعتزلة قصدوا شيئاً 
لم مجسروا أن يقولوا فيه قولا” واضحا . وبما أن علم الكلام علم جدال ني 
الدرجة الاولى » فإن وجه الحق” لا يتين بالحدال . ثم ان المتكلمين كانوا » 
كسائر علماء ابحدل والسفسطائيين » يسوقون جدالهم في مقد مات مع الاستباق 
لا يمكن أن يعترض به القصم » فيجيبونه على اعتراض . ممكن قبل أن يتقدام 
هو باعتراض ما. من أجل ذلك كانت كتب الكلام مطولة غامضة صعبة 
المسالك . ويحث خلق القرآن أكثر يمحوث علم الكلام تطويلا” وغموضاً 
وصعوبة في المسلك . على أننا سنوضح القضية بتعابيرنا الحديثة في ما يلي : 

اذا نحن تصفحنا كلتب المعتزلة واستعر ضهنا أقوالهم » في ما يتعلّق يخلق 
القرآن وصبرنا أنفسنا على ذلك » وضح لنا بحث خلق القرآن كما يل : 

في القرآن الكريم معان واسلوب”. والمعاني فيه قسمان : 

مدارك عامة كوجود الله ووحدانيته وطاعة الوالدين وحسن الاخلاق 
و يكن أن تكون قديمة جداً لا تتتصل 
بزمان أو مكان » وهي أيضاً على مقتضى العقل . 

ثم هنالك في القرآن معان خاصة” كالثي سبقت الاشارة. اليها من معركة 
حلين وفتح مكلةا ومعركة بدر » وهذه معان حديثة مخلوقة لآأنبا تدل على 
حوادث وقعت في نطاقر الزمانٌ ؛ فالكلام عليها » في شرع العقل » محاوق 
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محدث . من هنا يرى المعتز لة أن قسماً من معاني القرآن حدث لا شك" عندهم 
في ذلك . ولكن هذا 0 المحدثة وحياآً 
على مقتضى تعريفهم لوحي 

أما أسلوب القرآت فهو قلب المشكلة. ان القرآن الكريم كتاب عربي 
وعلى مقتضى البلاغة العربية » وهو في الذ روة من الفصاحة والبلاغة . ولكن” 
لله عند المعتزلة لا يتكلم بالأصوات والحروف والكلمات » والقرآن الكريم 
لغة عربية بأصوات وحروف وكلمات . ولو أننا قبلنا أن يتكلم الله لغة ما ء 
كما نفعل نحن» لاضطررنا الى أن نقبل بأن تكون له الاعضاء الي تمكنه من 
التلفّتظ بتلك اللغة من حتجرة ولسان وشفتين وسواها . فمن أين جاء أسلوب 
القرآن اذن ؟ 

نحن نعلم أن الوحي واحد” الجميع الانبياء » وخصوصاً في معانيه العامة 
المطلقة » ولكن التعبير عن الوحي الو احد محتلف باختلاف اللغات . والله 
سبحانه وتعالى هو الذي أوحى المعانيء الى رسله » ولكن” الرسل” هم الذين 
عيّروا عن هذه المعاني باللغة التي يفهمسها أقوامهم : عبر عنها مومى بالعبرية 
وعيسى بالارامية ومحمد بالعربية . ومع أن المعتزلة يتحاشون الكلام على 
هذه النقطة بالذات » مما نعلمه من القليل الذي بين أيدينا من كتبهم » فان هنا 
وهثاك فلّتات لسان تشير إلى ذلك . قال أبو الحسن بن عبد ابخبار يرد على 
من حاجته بأن بعض الآيات يدل على أن الله متكلم (المخني 7 : 9/1 ) : 
« ومن أبن لك أولا” أن هذا كلام الله تعالى دون أن يكون كلام محمد صلى 
الله عليه وسلم ء أو كلام غيره .. » . وكذلك قال أبو الحسن مثل هذا في سياق 
الكلام على إعجاز القرآن (المغني 59١ : ١‏ ) : «قلنا : انه لا فرق بين 
أن يكون القرآن من قبل الرسول عليه السلام » أو من قبل الله تعالى ؛ 
في كونه معجزآ ؛ لأنه ان خحصه تعالى ( أي : خص الله تعالى رسوله محمد ) 
بقدرٍ من العلم لم تحر العادة بمثله في أهل الفصاحة حى أمكنه ايراد ما له 
هذه الرتبة ( من البلاغة ) فهو معجز 46. 


م 


ان في هذين الشاهدين أشارتين عارضتين » ولكنهما اشارتان عظيمتا 
الدلالة . 

لمثل هذا قال النظام ان القرآن معجز من قبل إخباره بالغيب لا من قبل 
نظمه ( أسلوبه ) . ومثل ذلك يقول أبو الحسن بن عبد الحبار إن الله تعالى 
: تحدى العرب في القرآن أن يأتوا بمثله » بمثل القرآن . ثم يقول ( راجع ١‏ : 
٠‏ وما بعدها ) :ل يكن المقصود أن أي العرب بسورة تشبه القرآن » 
فان هذا أصبح سهلا” بعد نزول القرآن » ولكن التحدي كان لآن العرب 
مع اشتهارهم بالفصاحة والبلاغة وافتخارهم بما جاعوا به من الشعر والثر 
أنواعا وأساليب ؛ قد عجّروا عن أن يأتوا بمثل أسلوب القرآن ( قبل أن 
ينزل القرآن ) . 


للتومع والمطالعة 

مقنالات الاسلاميين واختلاف المصلتين ( عي بتصحيحه ريثر ) ؛ 
استانيول وفيسبادن ١9159‏ و "1951م ؛ ( بتحقيق محمد محبي الدين 
عبد الحميد ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 148٠‏ م . 

اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع ( ريتشرد مكارثي ) » بيروت 
( المطبعة أالكاثوليكية ) 1487 م . 

استحسان الحوض في علم الكلام » حيدراباد (دائرة المعارف 
الاسلامية ) 1744 ه ؛ ( نشره مكارثي مع «اللمع » ) . 

- الابانة في أصول الديانة » حيدراباد ١81‏ مع 1108 م ؛ القاهرة 
48؟"1١‏ م. 

تبيين كذب المفتري في ما نسب الى الامام أي الحسن الاشعري لابن 
عساكر » دمشق ( مطبعة التوفيق ) /1941ه. 

الاشعري » تأليف حمودة غرابة » القاهرة 19487 م . 


لياق 


الفاراي 


ولد أبو نصر محمد بن محمد بن طترخان بن أو رغ الفارابي في بلدة سيج » 
قرب فاراب » على نبر سيتحون من بلاد ارك (١5؟‏ هع 4لامم ). 
وكان والده جندياً فقيراً . 

انتقل الفارا.ني مع والده الى بغداد » وفيها تعلم العربية » ودرس النحو 
على أبي بكر محمد بن السري بن سهل النحوي المجروف بابن السراج ((ت 
8 م- 174 م)ء ودرس العلم السكمي على الطبيب يوحنا بن حيلان ؛ 
والمنطق على أبي بشر متتى بن يونس (ات 88" ه- ١14م).‏ 

وني سنة 4 ه دخل القائد الديلمي توزون الى بغداد وقتل الدليفة المدقي 
فاضطربت الأحوال وكثرت الفئن » فآثر الفارابي السلامة فجاء الى دمشق 
"٠‏ هم) ثم غادرها بعد قليل الى حلب و نزم" بلاط سيف الدولة مكتنفياً 
بأربعة هراهم في كل يوم ينفقها في وجوه معاشه » بينما كان سيف الدولة 
يعطي المتني ألف دينار على القصيدة الواحدة . 

ورحل الفارالي رحلة قصيرة الى مصر ( 708-680 ه) ثم عاد الى 
حلب . وف سنة 8" هم سار سيف الدولة الى حمشق فاصطحب الفارا.ني » 
فتوفي الفارابي في دعشق (رجب ##4- آتحر 10٠‏ م) ودفن في مقبرة 
الباب الصغير . 

كان الفاراني فقيرا وكان أزهد الناس في الدنيا لا حتفل بأمر مكسب ولا 
مسكن ٠»‏ ولم يكن يعتني بزريّه وهيثته . وقيل : كان في أول أمره قاضياً فلما 
شعر بالمعارف نبذ ذلك وأقبل بكليته على تعلمها ولم يسكن إلى نحو من امور 


يضانا 


الدنيا البتئة ... وكان منفرداً بنفسه لا يجالس الناس . 

واشتهر الفارابي بمعرفة لغات كثيرة » زعم بعضهم أنها سبعون » وعدا 
منها اليو نانية . وكان حاد” الذهن رياضياً شاعراً بعيد الحمة عزيز النفس . وكذلك 
كان موسيقياً تنسب اليه الاعاجيب : يعرف فيتضحكك الناس وسسكيهم : 
واليه ينسب اختراع الآلة المعروفة بالقانون . وكانت له قوة في صناعة الطب 
وعلم” بالامور الكلية منها و ( لكنه ) لم يباشر اعمالها ولا حاول جزئياتها , 

واذا كان الفارابي قد زهد في الدنيا وظهر بزي اهل التصوف ( اهل 
النسك ) وبكأ في بعض اساوبه الى الرمز عن معانيه » فانه لم يكن صوفيا . 

والاجماع واقع على أن الفارابي أول الفلاسفة الكبار في الاسلام » وقد 
عرف بأنه فيلسوف المسلمين وأقربهم إلى فهم فلسفة أرسطو . 

وهو أول من حمل المنطق اليوناني تاماً منظماً الى العرب . وقد أعجب 
بأرسطو فشرح كتبه المنطقية وعلق عليها فأظهر غامضها وكشف سرها وقرب 
متناولها وجمع ما ينحتاج اليه منها في كتب صحيحة العبارة لطيفة الإشارة 
متبهة على ما أغفله الكندي وغيره من صناعة التحليل وانحاء التعليم وبذ 
في ذلك أهل الاسلام ؛ حهى سمي المنطقي والمعلم" الثاني بعد ارسطو المعلم 
الاول . وقد عده ابن خخلدون من اكابر الفلاسفة في الملّة الاسلامية وأشهرهم . 
وتبرز مكانة الفارالي الصحيحة ني أنه ما من فكرة في تاربخ الفلسفة الاسلامية 
إلا أنت واجد” جذورها عند الفارالي . 

على أن فلسفة الفارالي تنوء بشيء من الضعض . من ذلك ضياع عدد من 
كتبه » وأن تآليفه الباقية ليست منظمة تنظيما كاملا" . ثم ان الفلسفة اليونانية 
وصلت اليه في ثوب المذهب الاسكندراني : فان كثيراً من الآراء الي وصلت 
اليه على أنبا لأرسطو كانت في الحقيقة لأفلاطون أو لأفلوطين . وكان اسلوبه 
ضعيفاً » وني بعضه غموض أو رمز. 

والغزّالي يعد الفارابي من الناقلين . وابن طفيل يذكر أن الفاراني كان كثير 
الشكوك والتناقض . أما ابن” رشد فيذكر أن في فلسفة الفارالي خرافات 


بي تاريخ الفكر العرربي ط ١‏ (؟) 


منسوبة” الى الفلاسفة اليونان وتقولا” عليهم . غير أن ابن رشد يعود فيعذر 
الفارائي ويقول إن النقلة الذين نقلوا الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية قد أحطأوا 
فضللوا الفاربي بخطأهم هذا . 

كته ورسائله 

للفاراني كتب ضاع أكيرها منها : 

أ رمالة في العقل . 

بكر الفارائي في هذه الرسالة أن العقل يقال على أنحاء كثيرة : فالدمهور 
يعئوين بالعقل التعقل ؛ والمتكلمون يعنون به «الأمور المشهورة المتعارفة 
عند الدمهور » . ثم يتكلم الفارالي على العقلكما استعمله أرسطو في كتبهالمختلفة : 

ب احصاء العلوم 

هو كتاب يفصّل العلوم الي كان الفلاسفة الاقدمون يتناولونها في بحوتهم » 
وهي خمسة اقسام : 

علم االسان ( اللغة والنحو واللحط ) - علم المنطق ‏ علم التعاليم ( العدد ) 
المندسة » المناظر » النجومء الموسيقى » الاثقال » الحيل -العلم الطبيعي - 
والإلمي . العلم المدني وعلم الفقه والكلام . 

والفاراني يعرف كل علم وكل فرع من علم يثبته تعريفاً موءجز أ او وافياً . 
وهذا الاحصاء « محاولة بداثية » لتصئيف العلوم . 

جد كتاب المجمع بين رأف الحكيمين أفلاطون” الآلمي وأرسطوطاليس . 
يقول الفارابي في مطلع هذا الكتاب : 9 رأيت اكثر أهل زمانتا قد 
تحاضُوا وتنازعوا في حدوث العالم وقدمه » وادعوا أن بين الحكيمين 
المقّمين الميرزين اختلافآ في إثبات المُبسدع الاول وني ورجود الأسباب منه 
وفي أمر النفس والعقل وني المُجازاة على الافعال خيرها وشرهاء في كثير 
من الأمور المدئية والللقية والمنطقية . (وقد) أردت في مقالثي هذه ان 
أفرع في المع بين رأيَيئهما والإبانة عما يدل عليه فحوى قوليهما ليظهر 


"1 


الاتفاق بين ما كانا يعتقدانه ويزول الشك والارتياب عن قلوب الناظرين 
في كتبهما .. ١‏ 

وعلّمدة الفارابي في نفي لحلاف بين افلاطون وارسطو انهما حكيمان 
منظوران وإمامات مير زان ؛ ولا بمكن حكيمين كبيرين ان يختلفا . بعدئل 
يتعطف على تقصير الناس ني فهم فلسفة هذين الحكيمين إما لقصور الئاس 
عن الفهم او لضّعف اللغة الي تقلت بها أقوال هذين المحكيمين (ص ” » 4 ) 
والى أن افلاطون يكتب على طريقة الرمز (ص ه--5). ثم يخلّص الى 
القول : « فقد ظهر ما وصفناه ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
في امر يشتمل عليه حكمان ظاهران متخالفان يجمعهما مقصود واحد» (ص 
). ومثل هذا مام كان الاسكندرانيون يقولون. 

ولقد حاول الفاراي ان يوفق بين افلاطون وارسطو في امور منها: 
قدم المواهر : أأعيان” الجواهر أقدم أم مذلها ؟ ( أي : أبهما أقدم في 
الوجود : الحسم المادي في عالمنا » كما يقول ارسطو » أم صورة ابحسم مجردة 
من المادة في الملا* الأعلى ؟ )كيف يكون الإبصار : أبانفعال في البصر » كما 
يقول أرسطو أم بخروج شيء من العين يحيط بالأجسام » كما يقول افلاطون؟ 
( أيكون البصر بانعكاس النور عن الأجسام إلى العين أم بروج نور من 
العين إلى الأجسام ؟ ) -- الطبع أشد تملك للانسان أمالعادة ؟ ‏ النفس العام 
قديم كما يقول أرسطو أم محْدنث كما يقول افلاطون ؟ وهل له صانع هو 
علته الفاعلة أم لا الفيض .. الثواب والعقاب . 

والحق إن االحلاف بين افلاطون وبين تلميذه ارسطو » في هذه الأمور 
وني غيرها أيضاً » عظم جدآ حى التضاد” » كما هو معروف في تاريخ الفاسفة . 
غير أن الذي حمل" الفاربي على محاولة التوفيق بينهما هو أن الفارابي لم يعر ف 
جميع آراء ارسطو خالصة من شوائب المذهب الاسكندراني ولا من أخطاء 
الثقلة ؛ ثم إنه أيضاً لم يعرف جميع آراء افلاطون خالصة من تلك الشوائب 


- 


وه" 


ان الفارابي لم يوازن" بين آراء افلاطون وبين آراء ارسطو »2 ولكنه في 
الحقيقة وني أكثر هذه الأمور ‏ قد وازن بين آراء الاسكندرانيين الذين 
شوهوا آراء افلاطون وبين آراء الاسكندرانيين أنفسهم من الذين شوهوا آراء 
أرسطو على الاخص" . 

اعتمد الفاراني « في ذكر اقاويل هذين الحكيمين في إثبات الصانع » على 
رسال لأمونيوس في الموضوع نفسه (ص 7 ) . وامونيوس هذا هو موسس 
المذهب الاسكندراني : وكذللك أكثر الفاراببي عند التوفيق بين افلاطون وارسطو 
من الاستشهاد بكتاب أَنُولوجيا ( ص 818" ) . وكتاب اثولوجيا هذا منحول 
لارسطو : انه ليبس سوى مقطعات مفردة من كتاب التاسوعات لأفلوطين » 
وخصوصاً من الفصول الرايع والحامس والسادس » ولقد أمن الفارالي بصحة 
نسبة هذا الكتاب الى ارسطو حبى اتمذه مصدراً لآراء الفيلسوف اليوناني 
العظيم » بينما لا نتجد فيه إلا آراء” اسكندرانية . 

د-كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة ( أو كتاب السيرة الفاضلة » أو المائة 
الفاضلة ) . 

يتألن هذا القسم من قسمين يكادان أن يكونا مستقلين : 

القسم الاول فلسفي ماورائي عرف فيه الفارابي يجانب من الفلسفة العقلية 
على مذهب أرسطو (ممزوجة” بكثير من مذهب أفلاطون) . وأما القسم 
الثاني فهو الفاسفة السياسية » اذ تعرض فيه الفارالي لاكلام على التعاون بين 
البشر وعلى أصناف المدن (الدول). 

ابتدأ الفاراني هذا الكتاب في بغداد سنة ٠"ا"‏ ه ثم أتملّه في دمشق في العام 
التالي . ويبدو أن الفاراني للا ذهب الى مصر أدخل على هذا الكتاب أشياء” 
تعلق بترتيبه وتقسيمه » ثم بمادته وانجاهه . 

الموجود الاوّل ( الله ) 

ان الموجود” الاول” موجود” بذاته وليس لوجوده سبب » بل هو السبب 
لوجود سائر الموجودات . ثم هو بريء من جميع أنحاء النقص . من أجل ذلك 


لان 


"كان وجوده أقدم” الوجود وأفضل الوجود معاً . 

والموجود الاول كان داماً موجوداً بالفعل » وم يكن قط موجوداً بالقوة 
( أي أنه لم يوجد بعد أن لم يكن ) ؛ وكذلك ليس له أفعال بالقوة ( أي أفعال 
لم تظهر بعد ) . من أجل .ذلك هو أزلي دام الوجود بجوهره وذاته . ثم هو 
ليس مادة ؛ وليس هو بصورة » لآن الصورة لا تقوم الا ني مادة . وكذلك 
ليس لوجوده غاية » والا" لكانت تلك الغاية أسبق منه في الوجود المطاق » 
ولا كان هو موجوداً أوَْلَ. 

والموجود الاول حالف لكل موجود آخر » فلا كن أن يكون نمت 
شيء مله حبى يكون شريكاً له . ثم هو متفرد بوجوده وبرتبته لا ضد له . 
والضد "عادة شرك ضدده أو يوازيهء فيبطل ضداه مرة ويبطله ضده مرة” 
أخرى . وما دام هو موجوداً وم يبطله شيء»؛ فذلك دليل على أن ليس له ضد. 

والموجود الاول ليس له حد » أي تعريف دال على ماهيّته . ان الحد” 
في الاصل وصف لاقسام الشبيء الراد تعريفه » فاذا عرفنا تلك الاقسام عرفناه . 
وبما أن الموجود الاول واحد من كل جهة وليس فيه أقسام » فلا يمكن أن 
يكون له حد أو تعريف . 

وبما أن الموجود الأول لا يشسبهه شيء' من الموجودات » كان كل ما فيه 
خاصاً به وحدده » ولذلك كانت وحئدته عون ذاته وعين وجوده . ثم بما أن 
وجوداه ليس مادة” ولا صورة » فانه عقل" بالفعل ؛ لأن العقل هو الموجود 
الوحيد الذي لا يحتاج ني قوامه الى مادة أو صورة . وبا أنه أيضاً مالف 
لكل موجود آآخر ء فلا يمكن للموجودات الأأخمر أن تدركه . ولاهو محتاج 
الى أن "يد" رلك" شيثاً شببهاً به من خخارجه ليستعين ام عر 
تفعل نحن عادة ) . ولذلك لا يدركه إلا" هو. وهذا معبى قولنا : إنه يعقل 
نفسه . ومثل ذلك قولنا انه عالم يعلم نفسه . 

واذا قلنا إنه حكيم » فاننا نعي أنه يعلم أفضل الاشياء علماً علماً دائماً. وهو 
الحق » لأن حقيقة الثبيء ء هي الوجود الذي يخس ؛ والحق انما هو الموجود 
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من جهة ما هو معقول . ثم هو حي يعقل الموجودات على ما هي ( على باية 
الكمال من الإدراك للموجودات ) . 

غير أننا نحن ندرك الموجود الاول ادراكاً ناقصاً لضعف قوى عقولنا » 
لأن تلك القوى متلبتّسة بالمادة الي من شأنها أن تلحق با يتلبس بها نقصآً . 
ومن أجل المادة الي فيئا كان جوهرنا بعيداً عن جوهره . ولكن كلما استطعنا 
أن نكون مفارقين للمادة - بالعلم ويتخلّص النفس من أسر الحسد ‏ أصبح 
ادراكنا للموجود الاول أكثر كمال . 

ولله عظمة" وجلال” ومجمد هي له يحسب كماله هو وفي جوهره نفسه » 
اذ لا يوجد خارجه ما هو أعظم منه أو مثلله حى , يقار بينهما اراي 
الحال في شأننا نحن ) . ولذلك يلتل” الموجود' الاول” بنفسه ويعشق ذاته لآن 
ادراكه لنفسه هو الادراك الأثقن 


الفيض أو صدور العام عن الموجود الأول 

ان الموجود الاول” مم الموجودات ولا سبب لوجوده » ولذلك وجب 
أن يكون سبباً الجميع 8 وأن تكون - جميع الموجودات أقل* منه 
كمالة” . وبا أن هذه الموجودات تفن عنامر بعاادة. فقد وجب أن 
تكون كثيرة ومتفاوتة ئة" في كماما أبضا . ولكن كيف كان الموتحوة الاول سببا 
لسائر الموجودات ؟ 

يتبى الفارالي نظرية الفيض لتفسير ذلك فيرى أن كمال الموجود الاول 
وتجوداه وعلمه وحكمته وحياته ( الى هي عند الفارالي ليست شيئآ غير ذاته 
الي هي بالتالي وجوداه ) قد اقتضت كلها أن يصدر عنه هذا الوجودٌ وفاء 
لكماله وجود ه وحكمته » ولكن” من غير أن يزيد هو ببذا الصدور كمال ) 
ومن غير أن يسنقص” منه شيء أيضاً ؛ ومن غير ارادة منه لذلك » ومن 
غير حركة يقتضيها ذلك الصدور . 

وصدور الموجودات عن الله يجري علىترتيب معيّن وترابط محكتم » 
وهو الذي يسمى الفيض أيضاً . 
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فمن الموجود الاول (الله) : 

يفيض ثان (عقل" ثان ). 

وبما أن الواحد أو الاول ( الموجود الاول ) لا يفيض عنه إلا" واحد ؛ 
وبما أن الاول لا يليق” به أن يباشر الموجودات المتعدادة ( المباشرة للمادة أو 
المتلبسة بها ) فقد جعل الفارابي العقل الثاني جوهراً غير متجسم ( غير متاخل 
صورة ) ولا في مادة » ثم سجعله يعقل ذاته ويعقل الاول أيضاً ( بينما 
الاول لا يعقل إل" ذاته ) : والواقع أن الثاني » عند الفارا.ي » يشبه الاول 
ولكنه ليس اياه . غير أن جميع مراتب الفيض التالية تصدر من هذا العقل 
الثاني . 

وبما أن الثاني يعقل الاول ويتجوهر في نفسه » فانه : 

يفيض منه ثالث ( عقل ثالث ) من عقئّله للاول ثم تلزم عنه السماء 
الاولى من تجوهره في نفسه . ثم يستمر الفيض على هذا المبدأ فيكون : 

العقل الرايع » ومعه كرة” الكواكب الثابتة . 

العقل الخامس » ومعه كرةٌ زحل . 

- العقل السادس » ومعه كرة المشري . 

العقل السابع » ومعه كرة المريخ . 

العقل الثامن » ومعه كرة الشمس . 

العقل التاسع ع ومعه كرة الزهرة . 

العقل العاشر » ومعه كرة عبطارد . 

العقل الحادي عشر » ومعه كرة القمر . 

ومع فلك القمر تتتنهي الموجودات المطلقة الكاملة الى لا تخضع للكون 
والفساد على ما نعرف من الفلسفة القديمة . وأما الموجودات الي دون فلك 
القمر فلا بمكن أن تكون كاملة ولا أن تصبح كاملة . وان كانت تثرقى صعدا 
وتبلغ كمالا” قاصرا على طبيعة كل جنس من أجناسها . 

وأدني الموجودات دون فلك القمر الميولي الي لا صورةٌ لما ء ثم فوقها 


لمانا 


العناصر الاربعة » ثم اللحماد ثم النبات ثم الحيوان البهيم ثم الحيوان الناطق 
( الانسان ) . 

حدوث امادة وحدوث العام 

اذا كانت الموجودات كلها » في رأي الفارابي » قد فاضت من الواحتد 
(الله) » فلا شك ' ني أثنها عند القارابي محلدئة كلها. ( لأن” الله سبب'لما 
وساي" عليها ) . واذا كانت الميولى ( الماداة الاول ) نفسها تأقي عند الفارا.بي 
في أدنى دركات الفيض » فلا شك في أن الميولى أيضاً محدثة . 
وما يويد الحكم بأن العالم والمادة نفسها في رأي الفارابي محدثان عاولة 
الغاراني للجمع بين رأيي' أفلاطون وأرسطو ني قدم العام وحدوثه . 

النفس وقواها 

للنفس الانسانية عند الفارالي أربعة أجزاء أساسية » ولكل جزء من هذه 
الاجزاء قوى تتبعه . فالاجزاء الاساسية هي : الغاذية والحاسّة والمتخيّلة 
والناطقة . 

فاذا حدث الانسان ( فرد من أفراد الانسان) » فأول ما يمحدث له من 
أجزاء النفسٍ النفس” الغاذية الي بها يتغلدى ( وينمو ثم يتكاثر ) . ويتبع هذه 
النفس قوىّ واحدة” منها رئيسة تكون في الفم وسائرها مرووسة من الرواضع 
واللحدم 3١‏ متفرقة قْ المعدة والكبد والطحال والاعضاء المسصلة هذه . 
والكبد يرأس المرارةٌ والكائية » والكلثيةً ترأس المثانة . 

بعدئل تتنبه في الانسان القوة* الحاسة : تتنيّه أوله” حاسة اللمس فحاسة 
الذوق فحاسة الشيم' فحاسة السمع فحاسة البصر . ولكل” حاسة من هذه الحواس" 
عضو محتصة به . ويشبه الغارابي هذه الحواس بأصحاب الاخبار :ني المملكة » 
فهبي تحمل الاخبار الى رئيسها في القلبكما يحمل أصحاب الاخبار أخبارهم 
الى الملك . 


. الأعضاء التابعة الجهاز الحضمي‎ )١( 
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والقوة المتخيلة واحدة ومركزها في القلب أيضاً . وعملها حفظ المحسوسات 
بعد غيبتها عن أعضاء الحس” حيث تتحكم بها (تدبّرها فتفرد بعضها عن 
بعض وتركتب يعضها الى بعض أنواعاً من التركيب موافقة المحسوس أو 


والقوة الناطقة ( العاقلة ) واحدة في العدد أيضاً » وهي رئيسة القوى الداسة 
والقوة المتخيلة . 


وللنفس أيضاً قوة نروعية نشتاق الى الشيء أو تكرهه » وبها تكون الارادة . 
والتزوع يكون إما بالحس واما بالتخيّل » لفعل شيء أو ترك اما بالبدن كلله 
أو بعضو منه . وجميع اعضاء البدن خادمة ني ذلك للقوة النزوعية الرئيسة 
ابي في القلب . والتزوع يكون بالاحساس أو بالقوةٍ المتخيلة أو بالقوة الناطقة 
نحو الأمور التابعة في الاصل لتلك القوى . 


القلب والدماغ 

ان القلب هو العمضو الرئيس” في البدن » ويليه الدماغ الذي يخدم القلب 
وتخدمه سائر الاعضاء . فالقلب يتبوع الحرارة الغريزية » ومنه تنبث الحرارة 
الغريزية في سائر الاعضاء . وللدماغ عملان أساسيان : 

(أ) بما أن القلب يتبوع الحرارة الغريزية » فان الحرارة فيه تكون قوية” 
مفرطة . من أجل ذلك يعمل الددماغ في تعديل الحرارة اللي من شأنها ان 
تنفل من القلب الى اعضاء البدن المختلفة حّى لا يصل الى كل عضو الا ما 
يحتاج اليه من تلك الحرارة . والدماغ .يعدال حرارة القلب نفسه حتى يجود 
فكره ورويته وحفظه وتذ كره. 

( ب ) في الدماغ نفسه مغارز لمعظم الاعصاب . ومغارز سائر الاعصاب 
في الشخاع ( الخيط الابيض الارّ في الفقار ) . والنخاع متّصل من أعلاه 
بالدماغ . والدماغ هو الذي يَرْفد أعصاب الحركة الارادية حبى تنفّذ 
تلك الأعصاب ما يريده القلب من الكركات الآلية . 
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عملية التفكير 

بعالج الفارالي عملية التفكير على أمها قضية ماورائية . 

العقل الميولائي ( العقل الانساني ) هيثة في مادة '١١‏ معداة لأن تقبل رسومٍ 
المعقوللات على اختلاف أنواعها . هنالك معقولات هي في جواهرها عقول” 
بالفعل ومعقولات بالفعل ( وهي الاشياء البريئة من المادة ) مثل المدارك كايق 
والصدق والشرف ومثل المبادىء والقوانين . وهنالك معقوللات ليست في 
جواهرها عقولا" بالفعل أو معقولات بالفعل مثل الاجسام المادية كالحجارة 
والاشجار وأفراد الناس . هذه المعقولات هي معقولات" بالقوة » وهي قابلة 
لأن تصبح معقولات بالفعل اذا تيأ لها ما ينقلها من القوة الى الفعل ( اذا 
استطعنا أن تجرد صورتها من الاجسام الني هي فيها ) . والذي بمكنا من تجريد 
المعقولات من الاجسام عقل بريء من المادة يساعد العقل الميولاني ( الذي في 
الانسان ) على أن يفعل ذلك » كما تساعد الشمس البصر مثلا” على أن يبصر 
الألوان . هذا العقل البريء من المادة الذي يفعل هذا الفعل يسمى العقل الفعال . 
والمعقولات الأُوَلُ ( المبادىء ) الي يستطيع البشر "عموما أن يدركوها على 
كارة أو قلة من الوضوح ثلاثة أصناف : 

(أ) أوائل ( مبادىء وقوانين عامة ) للهندسة العلمية ( أي الميادىء 
والقوانين الرياضية والطبيعية ) . 

( ب ) أوائل يُوقّف بها على الحميل والقببح مما شأنه أن يعمله الانسان 
( الأخلاق ) . 

(ج ) أوائل يستعملها الانسان ليعلم” بها أحوال” الموجودات .الي ليس 
من شأنها أن يفعلها الانسان” ومبادتها ومراتبها » » مثل السموات والسبب الاول 
وسائر المبادىء الآخر » وما شأنه أن محداث عن تلك الليادىء ( العبليئات 
أو المدارك الماورائية ) . 


. في الدماغ ؛ أو في القلب كا يمتقد الفاراني‎ )١( 
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الصورة والمسادة 

والفارالي أرسطوطاليسي النظر الى الصورة والمادة : ان الصورة” لا يمكن 
أن يكون لها قوام ووجود بغير المادة . فالمادة وجوداها لأجل الصورة » ولو 
لم تكن صورة" ما موجودة لما كانت المادة . والمفروض أن المادة موجودة قبل 
الصورة » ثم انبا تتلبّس بالصور . 

الارادة والاختيار 

التزوع أوالشوق هو ميل الفرد الى بعض ما عله أو الى بعض ما يحب 
أن يستنيطه ؛ أو كراهة” ذلك . فاذا كان هذا النزوع عن احساس أو تمل 
"سمي الار ادة » وكان عام في الانسان والحيوان . واذا كان الازوع عن رويّة 
( تفكير ) فهو الاختيار » وهو خاص بالانسان. 

السعادة 


تكون السعادة للقوة الناطقة . 

ان القوة الغاذية” في الانسان جعت لتخدم البدن” . وجعلت القوة 
الحاسة والمتخيّلة لتخدما البدن مع ؛ ولتخدما القوة الناطقة معا اذ كان قوام 
القوة الناطقة أولا" بالبدن . فالقوة المتخيلة عند الفارالي تحتل" مكاناً وسطا 

بين القوة الحاسة والقوة الناطقة . 

<< والقوة الناطقة منها جانب عملي وجانب نظري ؛ والحانب العملي” حدم 
الحانب النظري . وابمانب النظري من القوة الناطقة لم يجعل ليخدم شيئا آخر » 
بل ليتوصّل به الانسان الى السعادة . 

وحيئما تيدأ النفس الناطقة بتحصيل المعقولات الاولى بوساطة جانبها 
النظري يبدأ كمالها . فاذا استخدم الانسان هله المعقولات الاولى ( ليستنبط 
بها سائر المعقولات ) اقترب من كماله الأخير . عندئذ تصبح القوة الناطقة 
وكأنها مفارقة للمادة ثم يدوم لها ذلك فتصبح قريبة” من العقل الفمال . وذلك 
هو السعادة . فالسعادة هي الخير المطلوب لذاته ؛ وليست هي لينال” ببأ 


يلض 


شيء" آخرء إذ ليس وراءها شيء آخر أعظم” منها يمكن أن يسناله الانسان. 

المنامات 

عمل المخيلة الأساسي تقل المحصوسات من أعضاء الحس إلى الدماغ ما دام 
الانسان مستيقظاً » فاذا نام وقسّف هذا العمل" . وبما ان" الذاكرة لا تنام فالها 
عندئل قد تعود إلى المحسوسات الي كانت قد خزنتها فركب بعضها إلى 
بعض وتفصل بعضها عن بعض وتحاكي الأشياء المحسوسة الي مرتها في 
حال بخن الح ينا المامات . أما نوع المنامات فتابع 0 
روية المنام » فاذا كان المراج رطبآ مثلا لم يبعد أن يكون المام بالمياه 
والسباحة . وقد محدث المنام في حال اليقظة » ولكن ذلك نادر . 


الوحي ورؤية الملك 

إذا كانت مخيلة إنسان ما قوية" وكاملة إلى درجة انها تستطيع أن تقوم بنقل 
المحسوسات من اعضاء الحس إلى الدماغ وان تتلاعب بل ركرياما ومخيالاها في 
وقت واحد وفي حال اليقظة » فإن الانسان حينئل يتوهم روية الأشياء الي 
يتخيلها على درجات ممتلفة من الوؤأضوح وعلى درجات مختلفة من الكمال 
والنقص أومن امال والقبح . وقد يرى أشياء” غريبة” عجيبة لا يمكن وجود 
شيء منها ني سائر الموجودات أصلا . ولا يمتنع على الإنسان » إذا بلغت قوته 
المتدخيلة نباية الكمال » (ان ) يقبل في ستسظته عن العقل الفعال الحرئيات 
الحاضرة والمستقبلة » او مسحاكياتها من المحسوسات ... والمعقولات المفارقة 
وسائر الموجودات الشريفة ويراهاء فيكون له با قبل من المعقولات نبزة 
بالاشياء الالحية ؛ فهذا اكمل ما تنتهي اليه القوة المتخيلة . 

العدل الطبيعي والعدل الوضعي 

ان الأفراد وجماعات الناس طبقات بعضها فوق بعضر في القوة أو امال 
:5 الخاه . هذه الخماعات تتغالب » وكذلك الأفراد ‏ قن حلت وتير كان 

تز والمغبوط والسعيد » وذلك شيء قي طباع الناس . فما في الطبع هو 


لفل 


العدل ؛ فالعدل إذن التغالب . فاستعياد القاهر للمقهور هو أيضاً من العدل ع 
وأن يفعل المقهور ما هو الا'نفع للقاهر هو أيضاً عدل . فهذه كلها من العدل 
الطبيعي » وهي الفضيلة » وأفعالها هي الافعال الفاضلة . ففي العدل الطبيعي 
يكون القاهر 5 أبداً » والملقهور 00 أبداً . 

وأحياناً يتقارب الأفراد وتتقارب المماعات في القوة فيكون الغلب مرة 
لفرد أو لقوم » ومرة لفرد آتخر أو لقوم آخخرين . ويمل” هولاء تداول الغلب 
بينهما لآن ذلك يضيّع عليهما جميعاً كثيراً من المغائم . عندئذ يصطلح الا"فراد 
والحماعات على شرائط يتعاملون بها في البيع والشراء والامانة وما الى ذلك » 
ويفي بعضهم لبعض بها . فالوفاء بما اصطلح عليه كل فريق هو العدل الوضعي » 
وهو ناتج عن ضعف وخوف في الفريقين . 

المشوع ( الدين ) 

المشوع هو الاعتقاد بأن إِهاً يدبّر العالم مع أداء الاحترام لذلك الله 
بالصلوات والتسابيح . ويعتقد الناس أهم إذا فعلوا ذلك ثم تركوا كثيراً من 
| للتيئرات المتشوق إليها في هذه الحياة كوفئوا على فعلهم في الآخحرة بأعظم” 
مما تركوا في الدنيا . واذا لم يفعلوا عوقبوا بعد مو تمم . 

ويرى الفارالي أن هذا كدّه باب من أبواب اليل والمكايدة ممن يتعجزون 
عن أن يقاوموا الا"قوياء بالمجاهدة والمغالبة فاخترعوا حيلة الدشوع والثواب 
على اللدشوع أو العقاب على ترك اللحشوع في الآخخرة » حى يترك الأقوياء لهم 
شيئاً من مغائم الدنيا يتمتعون به بلا مغالية . 

المدينة الفاضلة (الدولة المثلى ) 

المديئة أو الدولة ثمرة الاجتماع الانساني . ويختلف بعض الدول من بعض 
باختلاف المجتمعات الي تنشأ تلك الدول فيها . 

و الانسان » محتاج في وجوده وي بلوغ نحو الكمال الى اشياء” كثيرة لا 
يمكن أن يقوم بها كلها وحده » بل يحتاٍ الى قوم يقوم له كل واحد منهم 


م 


بشيء مما حتاج اليه . ولذلك لا يمكن « للانسان » ان ينال الكمال الا 
« باجتماعات جماعة كثيرة متعاونين يقوم كل واحد لكل واحد (آخخر ) 
ببعض ما يحتاج اليه ؛ . 

والاجتماعات تكون كاملة او غير كاملة . فالاجتماعات الكاملة ثلائة 
أنواع : «عظمى ووسطى وصغرى . فالعظمى اجتماع الجماعة كلها قْ 
المعمورة ؛ والوسطى ااجتماع امة في سجزء من المعمورة ؛ والصغرى اجتماع 
اهل مديئة في جزء من مسكن امة . واما الجتمعات غير الكاملة واجماع اهل 
القرية واجتماع اهل المحلة ثم الاجتماع في سكة ( شارع واحد ) ثم الاجتماع 
في منزل ( المكان الذي يم فيه نر من الناس ) . 

وبرى الفارابي ان الاجتماع كلما اتنسع كان عموماً اقرب الى الكمال » 
وكان ما دونه خادما له . ولكن قد يحد اث ان يتعاون” اهل” هذا المجتمع على 
الشر . 

فالمدينة الي 'بقصد بالاجتماع فيها التعاون على الاشياء الي يمنال يبا السعادة 
في اللحقيقة هي المديئة الفاضلة . 

كيف نعرف المدينة الفاضلة 

نعرف المدينة الفاضلة من تشبيهين وافتراضٍر أوردها الفاراني . 

يقول الفارالي ان المدينة الفاضلة تشيه البدن النام” الصحيح الذي تتعاون 
أعضاوه كلها على سيم حيأة اللسيوان وحفظها عليها ) وإن نسبة” رئيس 
المديئة الى المديئنة و أهلها كنسبةر القلب الى البدن واعضاء البدن . 

وكذلك يشبه الفارابي المديثة الفاضلة بالعالم ايضاً ويرى أن نسبة السبب 
الاول (الله) الى سائر الموجودات كنسبة مللك المدينة الفاضلة الى سائر 
أجزاتها ( طبقاتها وأهلها ) . 

م هو يفترض أن أهل المدينة الفاضلة يعرفون الآراءء الي أوردها في 
القسم الاول من كتابه الموسوم بعنوان دآراء أهل المدينة الفاضلة » ويعتقدوتها , 
وهكذا نرى أن للمديئة (الدولة ) عند الفارالي وجوداً طبيعياً في الدرجة 


كف 


الاولى » وأن الخانب الاجتماعي فيها قليل -جداً . وبعد أن يتكلم الفاراني على 
أعضاء البدن وعلى صلة بعضها ببعض يقول : «كذلك الحال في المدينة . 
وكذلك كل" جملة كانت أجزاوها موتلفة منتظلمة مرتبطة بالطبع » فان لا 
ركنا حاله من سائر الاجزاء هذه الحال » . 

وئيس المدينة الفاضلة 

يقول الفارابي : ان في ابلسم اعضاء” مختلفة متفاضلة الفطرقر والقنوى . 


وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب » ثم اعضاء اخخرى تخدم القلب لاأنها 
ادنى منه ؛ ولهذه في الوقت نفسه اعضاء ادنى منها تخدمها وهلمجراً حى نصل 
الى اعضاء هي خادمة لما فوقها ولكن ليس تمتها اعضاء ادنى منها . فكذلك 
و المديئة اجز اوها مختلفة الفطرة متفاضلة اليأات وفيها إنسان هو ريسو واشخاص 
آخرون » تقترب مراتبهم من الرئيس يفعلون (ينفّذون) ما يسقنّصده الرئيس » 
ثم دون هولاء قوم يفعلون الافعال” على حسب أغراض هولاء » ودون هولاء 
قوم ترون ... حى نصل الى اشخاص نخد مون ( يفتح الباء ) ولا يحْدمون 
( بهم الياء ) ويكونون في ادنى المراتب ويكونون هم الاسفلين . وهكذا 
نرى انه كلما كان الشخص اقرب الى الرئيس كان اشرف واكمل . 

إلا ان هنالك فارقاً بين اعضاء البدن وبين طبقات اهل المدينة ؛ ان اعمال 
اعضاء البدن طبيعية » اما اعمال طبقات اهل المدينة فمصدرها الارادة او 
الملكات الارادية الي نحصل لهم وهي الصناعات وما شاكلها . 


الرئيمس في وحكم ( فياسرف ) 

ورئيس المدينة الفإضلة ليس يمكن ان يكون اي انسان اتفق » لآن الرثاسة 
انما تكون بشيئين : احدهما ان يكون بالفطرة والطبع معد لهاء والثاني 
بالهيئة والملكة الإرادية . ويجب أن تكون صناعة رئيس المدينة الفاضلة صناعة” 
من شأنها ألا" تخد م” صناعة اخرى» بل ان تكون كل" صناعة اخرى نتجه 
نموها . ويجب ان يكون الرئيس نفسه انساناً قد استكمل فصار عقلا” ومعقولا” 


ينض 


بالفعل ؟ وأصبح مستعداً لأن يتقبل من العقل الفعال اشياء كثاراً ينفيضها العقل 
الفعال الى عقله هو ثم إلى قوته المتخيلة ؛ فيكون ( هذا الانسان ) با يسفيض” 
إلى عقله المنفعل حكيماً فياسوفاً ومتعقلا” على التمام » وبما يفيض إلى قوته 
المتخيلة نبياً منذرا بما يكون ومخيراً بما هو الآن من الخزئيات . وهذا الانسان 
هو ني أكمل مراتب الانسانية وني أعلى دررجات السعادة » وتكون نفسه كاملة 
متحدة بالعقل الفعال . 

صفات الرئيس 

اذا نحن تأملنا حال رئيس المديئة الفاضلة» والذي جعله الفارالي نبياً وحكيماء 
رأيناه يشصف بأندي عنسرة صفة” لو لم تكن فيه ني الاصل لما أمكن أن 
يكون رئيس . يقول الفارابي : هذا هو الرئيس الذي لا بيرأسه انسان” آخر 
أصلا" . وهو الامام » وهو الرئيس الأول للمديئة الفاضلة » ورئيس المعمورة 
من الارض كلها . ولا يمكن أن تصير هذه الخال إلا لمن اجتمعت فيه 
بالطبع النتاعشرة” تخصلة 'فطر عليهاء وحي أن يكون : تام الأعضاء والقوى 
جيّد الفهم والتصور بالطبع - جيّد الحفظ - جينّد الفطنة ذكيا ‏ -حسن العبارة 
محبا للتعليم والاستفادة سهل القبول لها غير شَرِمٍ على المأكول والمشروب 
والمتكوح » متجتبا بالطبع لعب كبر النفس عا للكرامة ‏ ثم يكون الدرهم 
والدينار وسائر أعراض الدنيا هيّنة عنده ‏ ثم يكون بالطبع ملحا للعدل وأا 
ومبغضاً للجور والظلم وأهلهما » ٠‏ يعطي النصف ( الانصاف والعدل ) من 
وانفسه ومن ) أهله. ومن رةه ورك غليه عَذْلا” ( معتدلا” ) غير صعب 
القياد ‏ قوي العزعة جسوراً مقداماً غير خائف ولا ضعيف التفس . 

هذه هي الصفات الي يتطلبها الفارابي في الرئيس الأصيل للمدينة الفاضلة 
العظمى الذي هو الامام ) والذي هو في الوقت نفسه حك م ( فيلسوف ) وني . 
وهذا الرئيس وأماله هم الذين يضعوف الشرائع المدبنة الي يووا يواتن 
فيها . ولا شك في أن هذه الصفات الالني عضرت تجتمع في رجل واحد 
على الأقل » هو الذي أوجدت المدينة” من أجله » ذلك لان هذه الصفات 


يسن 


بطبيعتها لا تجتمع الا في الواحد بعد الواحد وني الاقل من الناس . من أجل 
ذلك يبدو أن الفارابي كان مغئطرً الى أن يقبل رئيس للمدينة الفاضلة فيه 
من الصفات المشروطة عدد” دون الاي عفر ست صفات أو لخمسلثه 
على الأقل . 

الرئيس القاكم 

فاذا لم يكن في المدينة من تجتمع فيه مثل هذه الصغات القليلة أقيم فيها رئيس 
ثانٍ يَخلف الأول" ني إدارة المدينة لا في وضع التشريع لها ل 
الخلفاء الراشدون رسول الله 0 منصميه السياسي الدنيوي لا في منصبه الدبي 
النبوي ) . أما في التشريع فيسير الرئيس القائم ( أو الثاني ) حسب الشرائع 
والسئن الي كان الرئيس الأول" وأمثاله قد وضعوها للمديئة » اذا كانوا قد 
أ ثيتوها » أي دونوها . 

هذا الرئيس القائم ( الثاني ) يحب أن يكون” فيه من متؤلده وصباه” ست" 
شرائط قد تريّى عليها . ونحن نلاحظ أن هذه الصفات الست صفات فرعية 
غايتها أن تقوم مقام صفات الرئيس الاصيل ( الاول ) في اللحياة السياسية 
للمديئة . فالرئيس الثاني يحب أن يكون : حكيمآ عالاً حافظاً الشرائسع 
والسئن - ثم أذ يكون له ججودة اباط لفووع من الشريع م فق مع 
عن السلف » وأن يسلك في استنباطه هو مَسّلك الأتمّة الأولين ( الذين 
وضعوا الشرائع ) - ( أن يكون بعيد النظر حتاطاً لما يمكن أن بمحدث ني 
المستقبل كيلا تلوتخل” المدينة” على حين غرّة من أهلها) أن يكون قادراً 
على ارشاد أهل المديئة الى وجوه استعمال الشرائع اللي وضعها الأولون ووجوه 
تلك الي استنبطها هو أن رن جاع عار بألرر الحرب وقادراً على 
مباشرة الحرب . 

تعد"د الرؤساء 

فاذا لم يوجد رئيس ثان واحد' يجمع الشروط الستّة جاز أن يكون في 


عض تاريخ الذكر العربي ط ١‏ (14) 


المديئة الفاضلة رئيسان أو ثلاثة أو ستئّة » على أن يكون واحد منهم على 
الأقل حكيما . 

هلاك المديئة الفاضلة ( انقراضها ) 

فاذا فقدت الحكمة من صفات الشخص القاثم بأمر المدينة الفاضلة » 
أو من صفات الأشخاص القائمين بأمرها » بيت المدينة” الفاضلة بلا ملك » 
وكان القائم بأمر هذه المديئة ملكا بالاسم ؛ ؛ وكان علينا أن بحث عن شخص 
حكيم نضمه الى القاتم ( أو القئمين ) بأمر المدينة . فاذا لم نجد' مثل” هذا 
الشخصٍ تعراضت المديية للهلاك 9 هلكت . 

ملوك المدينة الفاضلة 

وملوك المديئة الفاضلة الذين يتوالون” في الأزمنة المختلفة واحداً بعد” 
واحد » سواء” أكانوا في مديئة واحدة أو في مدن متعددة » متعاصرة أو 
غير متعاضرة » فانهم كنفس واحدة » أو كأنهم ملك واحد يبقى الزمان كلله. 
ا في العقل وفي التخيل . وبما أن الكمال واحد فيهم 

جم لاا مختلفون في شيء . 

عدت المدينة الفاضلة 

المدينة الفاضلة كائن طبيعي » كجسم الانسان أو كالعالم » وهي مبنية على 
نظام معيدن لا يخل” ولا يتبد ل . ولرئيس المديئة الفاضلة شروط إذا لم تتوضر 
يكره كالاة ركسي م لا كن اعالادة ديه فاعكة.. 

أما المضادات المدينة الفاضلة فهي مجتمعات تضاد” المدينة الفاضلة في 
نظامها وني صفات الذين يعيشون فيها والذينيتولّؤْها . وأهلالمدن المضاد ةللمديئة 
الفاضلة يعتقدون أن كل شيء في العالم يمكن أن يكون عتلفاً مما تألفه اليوم » 

حى العلدئة” مكررة” ثلاث مراتٍ يمكن أت تعلطيّنا عدداً غير التسعة . 

أنا التي جمل الأمور على ما هي عليه اليرم فأحد ثلاثة أمور : 

أ) بالاتفاق (كذا وجدت بلا قَصدر ا غاية ) » 


0 


ب ) أو لآن فاعلا” من خارج هذا العلم أرادها أن تكون على ما هي عليه 
فعلا . 

ج) أو بالتوهتّم » أي أننا نحن قد جعلنا في أوهامنا أن الحق والصدق هو 
هذا الذي نراه الآن » وان كل ما نعقله اليوم وندرك انه الحق يمكن ان يكون 
ضدداه ولقيضه هو للق . 

أنواع المدن المضاداة 1 

المدن المُضادة للمديئة الفاضلة أربعة” أنواع_ أساسية" : اللماهلة” والفاسقة 
والمبدلة والضالة . 

(١)أما‏ المدينة الخاهلة ( ويقال : ابخاهلية ) فهي الي لم يعرف أهلها 
السعادة » بل ظَنّوا أن الخير انما هو المللات البدنية وأن الشقاء هو آفات 
البدن . والمدينة الحاهلة في الحقيقة امم جامع لعدد من المدن الي نجهل حقيقة 
السعادة وتميل الى الأوجه المختلفة من السعادة الظاهرة. من هذه المدن 
الفرعية : 

- المدينة الضرورية الي يقنّصد أهلها أن ينالوا الحاجات البدنية الفضصرورية 
من الأكل والملبس والمسكن . 

المدينة البد'الة ( التجارية ) الي يقصد أهلها جمع ثروة » وهم يجعلون 
الثروة غايتهم من الحياة ثم لا ينتفعون بها انتفاعاً صحيحا . 

مدينة اللسسة والشقوة : ومقصِد أهلها التمتتع بالطعام والشراب 
والتّذات البدنية المتعلّقة بحسهم وخيالهم والميل الى الحزل واللعب . 

مدينة الكرامة (الوجاهة ) الي يقصد أهلها أن يكونوا مشهورين 
ممدوحين بين الأمم وعند أنفسهم . 

همديئة التغلب » ومقصدهم السلّط على غيرهم ) ولذجهم محصورة 
في ذلك . 
المديئة اللسماعية ( الاباحية ) الي يريد أهلّها أن يعيشوا على هواهم 
يقعلون ما بريدول . 


فض 


وكل ملك من ملوك هذه المدن يمجعل همه التسلّط على أهل مديتته لينال 
هو الحظ الأوفرٌ من الغايات التي يسعى اليها أهل” مدينته . ' 

(؟ ) المدينة الفاسقة وهي الي يعرف أهلها الآراء الفاضلة » ولكنهم 
يسلكون مسلّك أهل المدن اللجاهلة . 

(") المدينة المبدلة » وهي الي كانت فاضلة ثم تبدكلت . 

(4 ) المدينة الضالّة » وهي الي تعتقد أن السعادة تكون بعد الموث » 
ثم تعتقد آراء فاسدة في الله (أنه يجلس على عرش » مثلا ) وي العقول 
الثواني (أنهم ملائكة ) . وهم لم يفطنوا الى أن تلك الأمور الماورائية التي 
جاءت في الدين يجب أن تنفئهسم على الها تمثيلاث وتشبيهات فقط . ويكون 
رئيسها الأول ممن أوهم أنه أوحي اليه من غير أن يكون قد أوحي اليه . 
ويكون قد استعمل في ذلك (في تفهم ذلك لأتباعه ) التمويبات والمخادعات 
والغرور . 

وملوك هذه المدن مضاد ون لملوك المدن الفاضلة . وأهل هذه المدن مضاد ون 
أيضاً لأهل المدن الفاضلة ( لاختلاف الفريقين في الاعتقاد والفهم لقائق 
الامور). 

النفوس بعد الموت 

يجعل الفارابي للنفوس بعد الموت ثلاث أحوال : اللخلودة في النعيم » 
والخلود في الشقاء » والحلاك (الانحلال والعدم ) . 

: الخلود في النعيم لنفوس أهل المدن الفاضلة‎ )١( 

اذا مات جماعة من أهل المدينة الفاضلة وخلصت نفوسهم من أبدانبا 
اجتمعت تلك النقوس سعيدة بما كانت قد اكتسبته في حياتها الدنيا من الآراء 
الصحيحة الصائبة . ثم يلحق ببؤلاء أمثالكم وينضمّون اليهم . ويبدو أن هذه 
النفوس لا تولّف اجتماعاً واحداً بل اجتماعات متعدادة بتعدكد صناعات 
أصحاب تلك النفوس في الدنيا . من أجل ذلك تتفاضل تلك الاجتماعات 
قُ السعادة من ثلاثة وجوه : 


يفير 


أ بحسب عددها . 

ب بتفاضل صناعات أصحاببا في الدنيا . 

ج يتفاضل أفرادها في صناعاتهم في الدنيا . 

فأفضل الاجتماعات اذن هي لأكبر عدد من النفوس المجتمعة من أهل 
أشرف الصناعات في الدنيا ومن أكثرهم براعة في تلك الصناعة . 

(؟) الحلود في العذاب لأهل المدن الفاسقة : 

أهل المدينة الفاسقة يعرفون الآراء الفاضلة ولكن يعملون أعمال أهل المدينة 
الحاهلة فتكتسب نفوسهم هيثات نفسانية رديثة . فتقئرن هيئاتهم الرديثة الأخيرة 
ببيثاتهم الفاضلة الاولى . وتضاد الهيئات الاولى الميئات الاخيرة فيحدث 
النفس من ذلك أذى عظم » ثم تضاد الحيئات الأخيرة الحيئاث الاولى فيحدث 
لنفس من ذلك أيضا أذى جديد . ويجتمع الآذتيان على النفس فيكثر عذابها . 

وفي الخياة الدنيا لا يشعر أهل المديئة الفاسقة بهذا العذاب لأن الحواس تكون 
مشغولة بالالتذاذ بمحسوساتا . ولكن اذا تخلصت النفس من اللسد لم يبق ما 
يشعّل النفس عن تضاد” تلك الحيئات المختلفة فتشعر النفس حيتئذ بالعذداب 
وتبقى الدهر كله في أذى عظم . 

(") هلاك نفوس أهل المدينة الخاهلة والضالة والمبدلة : 

ان نفوس أهل المديئة الخاهلة لا يعلمون شيئاً من آراء أهل المدينة الفاضلة » 
ولذلك لا يرتسم في نفوسهم شيء من المعقولات . وتكون نفوسهم حيتئذ لا 
فضل لما على أجسادهم ولا فرق بين نفوسهم وأجسادهم . وهكذا تنحل" 
نفوس هولاء مع اتملال أمجسادهم وتصير كلها الى العدم . 

وكذلك شأن أهل المدينة الضالة والمبدلة . أما ملك المدينة الضالة وملك 
المدينة المبدلة فلأًنهما يعرفان الآراء الفاضلة الي بدّلاها لقوميها أو أضلا” 
قوميها عنها » فان نفسيهما تمان ني العذاب مع نفوس أهل المدن الفاسقة . 

أما اذا تسدّط ملك من المديئة الفاسقة أو الضالة أو المبدلة على جماعة من 
أهل المديئة الفاضلة ثم قهرهم على أن يفعلوا أفعال أهل المدينة الحاهلة » فان 


انفننا 


عملهم الذي قنُهروا عليه والذي لايعتقدون به لا يمكن أن يكسب نفوسهم 
هيئة رديثة . من أجل ذلك لا تضرهم هذه الافعال ولا تتعذب بها نفوسهم 
بعد الموت . 

نقد ومقارتة 

استقى الفارالي نظرياته السياسية من البيئة الاسلامية وما كان فيها من 
الدول والدويلات في القرن الرابع للهجرة : فالخلافة العساسية كانت مدينة 
فاضلة كبرى » والدولة البويبية كانت مدينة فاضلة وسطى » والدولة الحمدانية 
كانت مديئة فاضلة صغرى . والدولة الفاطمية والدولة السامانية والدولة 
الاخشيدية مثلا” كانت من مضادات اللحلافة العباسية فالدولة البويبية فالدولة 
اللحمدانية ). 

واستقى الفارابي يعض آرائه من التاريخ السيامي للعراق القديم قبل حمورابي 
حينما كان في العراق دولة عامّة لم يعنع وجوداها وجود” مدن مستقلة » وحيئما 
كان رئيس المديئة ( ملكها ) يعتقد أنه يحكم المدينة باسم لم من الآلحة 
ويجمع الضرائب من أهل المدينة بامم ذلك الاله » وأن” على - جميع أهل المدينة 
أن يَخْد موه . وس أن فلاطوث قد جعل رئيس للدينة ملكا فلموفًء فان 
الفارابي قد تأشّر في الشروط الى اشترطها في رئيس المدينة بالسومريئين 
والبابليئين والكلدانينين : إن هذه الشروط موجودة في النظام السياسي الذي 
تخيله الحرانيئون ( الحرنانيئون ء الكلدانيئون ) كما نرى في كتاب الفهرست 

مصر 455 » فلوغل 70-1194" ) وموجودة بلفظها عند اخخوان الصفا 
(راجع رسائل اخوان الصفا ؛ :لالا» .)185--1١487‏ ثم ان الفاراني 
يرى أن رئيس المديئة يجب أن يكون نبا فيلسوفاً مثل حمورابي مثلا ؛ 
فقد كان حمورابي مُشرعاً تناول شريعته من الآلّه شمس ( فهو اذن ني لأنه 
تناول شريعته من الاله شمس ومتفلسف في الشرع أيضاً ) . 

ان الغارابي قد استقى الفكرة العامة (الدولة المثل) من أفلاطون ؛ على ان 
الموازنة بين كتاب السياسة ( اللحمهورية ) لآفلاطون وبين كتاب آراء أهل 


مض 


المدينة الفاضلة للفارالي ترينا فروقاً أساسية في آراء الفيلسوفين : قدَبول الفارابي 
بنلاث مدن فاضلة وإقرار المدن غير الفاضلة في المجتمع (تأشراً بأرسطو الى 
حد” ما وبواقع الحياة الاجتماعية ني أيام الفارابي الى حد كبير ) . وطبقات 
المديئة عند الفارالي لا صلة لها بطبقات الناس في مدينة أفلاطون . والرئيس 
عند الفاراني غير الرئيس عند أفلاطون. ‏ 7" 
كتاب المجموع » القاهرة ( جمالي وخانجي ) 1901 م. 
الثمرة المرضية ( فريدريك ديتريشي ) ليدن ( بريل ) 189٠‏ م. 
رسائل الفارالي » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 11"44 مع 
لاكقام. 
كتاب الجمع بين رأبي الحكيمين أفلاطون الآلمي وأرسطوطاليس » 
(ديتريشي )»2 ليدن (بريل) 189٠‏ م؛ (ألبير نادر), 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 195٠‏ م. 
رسالة في العقل ( الاب بويج ) » بيروت ١‏ المطبعة الكاثو ليكية ) 
م. 
احصاء العلوم ( أمين عثمان ) » القاهرة ( دار الفكر العرببي ) 
4م ؛ ( وقف على طبعه أنخل غنصليس بلانسيه ) » مدريد 
*51 م. 
مبادىيء الفلسفة القديمة » القاهرة ( المطبعة السلفية ) ١41١١‏ م. 
رسالة في الحلاء ( نجاتي لوغال وآيدين صاييلي ) » انقرة ( الجمعية 
التاريخية اللركية ) ٠198م.‏ 
فلسفة أرسطوطاليس وأجزاء فلسفته ( محسن مهدي )»2 بيروت 
(دار مجلة شعر ) ١951١1م.‏ 
- شرح كتاب أرسطوطاليس في العبارة ( وللم كوتش وستائلي مارو). 
يروت (لمطبعة الكاثوليكية ) 195٠‏ م. 


/ 


> آراء أهل المدينة الفاضلة ( ديترشي ) » ليدن ( بريل ) 1846م ؛ 
( ألبير نادر ) » بيروت ١401‏ ؛ مصر 1*5 هع 1105 م .الخ 

السياسة المدنية الملّقب بمبادىء الموجودات (فوزي مثري النجار ). 
بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 1954 م. 

الفارابيان » تأليف عمر فرّوخ » بيروت 1754 هع 1486٠‏ م. 

الفارالي» تأليف سعيد زايد » القاهرة ( دار المعارف ) 1457 م. 

الفاراني » تأليف عباس العقنّاد» القاهرة ( الجمعية الفلسفية المصرية) 
4 م. 

فيلسوف العرب والعلم الثاني » تأليف مصطفى عبد الرازق » 
القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ١148‏ م. 

- اثفاراءني » تأليف الحوري الياس فرح » جونية ‏ لبنان ( مطبعة 
الآباء المرسلين ) /"م194 م . 

الفارابني » تأليف الا'ب يوحنًا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 


5 م. 
الفارابي » تأليف جوزيف المحائم » بيروت ( دار الشرق الحديد ) 
٠156ام.‏ 


“ام 


بخان الصّنا 


سثل أبو حيّان التوحيدي » سنة #لا" م ( 44817 م ) عن إنحوان الصفا 
وعن زيد ين رفاعة فقال ( المقاسات 48 ) : ولا ينسب الى شيء ولا يعرف 
له حال اذ تكلم في كل شيء . .. وقد اقام بالبصرة زماناً طويلاة » وصادق 
مها جماعة ( نحبّن ) لأصناف العلم وانواع الصتاعة » منهم أبو سليمانَ محمد 
بن مشر الي - ويعرف بالمقدسي - وابو الحسن عل بن هارون الزنجاني » 
وابو أحمد المهر جاني » والعوق )١١‏ وغيرهم » وصحبهم » وخدمهم . 
وكانت هذه العصابة قد تألفت بالعشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت 
على القدس والطهارة والنصيحة » فوضعوا بينهم مذهباً زعموا انهم رواب 
الطريق الى الفوز برضوان الله؛ وذلك انهم قالوا : إن الشريعة قد دنست 
نوات راحاطت بالسلطلات » ولابت | ال خسلها ولطورء الا بالفلسفة 
لانها سحاوية" الحكمة الاعتقادية والمصلحة الاجتهادية . .. وصِدْقوا خمسين 5 
رسالة” في جميع أجزاء الفاسفةر عادميتها وها ومسَسَوْها رسائل اخوان 
الصفا ؟ وكتموا فيها اسماءهم وبشُوها في الوارقين'؟) ووهيوها لناس 6. 


أصلهم واسمهم 
نشأ اخوان الصفا في البصرة في مطلع القرن الحجري الرابع . أما اسمهم 


)١(‏ ذكر ظهير الدين البيهقي ( ت 6 هه م ) في رجال اشوان الصفا والعوئيه 
بالقاث لا بالغاء ( تاريخ ححكاء الإسلام » دمشق 8860| هس 1545م ) ص ه" ) راجع 
الحاشية ص 586 ) . 

0( الوراق هو اللي ينسخ الكتب بأجر أو يبيع الكتب . 


يف 


فأخذنوه من باب الحمامة المطوقة في كتاب كليلة" ود منة” ليدل” على صفوة 
الا'خوة (رسائل ١‏ : 59 - 5ع اللخامعة ١‏ :8؟١‏ ). 

يصف اخوان الصفا انفسهم بأتهم اخوان” اصدقاء أصفياء” وادّون محبتون 
علماء” أخيار اد كرام متعاونون . وهم يوّكّدون جانب الصداقة ويروان 
وأن” صداقتهم قراب رتحيمر و» وأن أحدهم يضحي نفسه في سبيل اخوانه . 
ومن 20 في سبيل الدعوة الى جماعتهم قوهم : 

... فهلم” إلى صحبة إخوات لك فضلاء " واصدقاء كرام » علومهم 

وكية ولي نبوية وسير نهم ملكية ولذاهم روحانية وهممهم ألهية. واترك 
صحبة اخوان الشياطين الذين لا يريدونك الا لحر منفعة الاجساد او لدقع 
المضرة عنها . وكن » يا أخي » من المومنين الذين بعضهم اولياء بعض يأمرون 
بالمحروف وينهون عن انكر ». 

ويحسن أن نلاحظ أن الجماعة يسمون أنفسهم واخوان الصفا وخلاان 
الوفا » » ياسقاط الحهمزة من «الصفاء والوفاء ». 


غايتهسسم 

ع ع عي و بلح سن ا د 
كتموا هله الغاية لهم لوا جماعة سرية . 

واخحوان الصفا 0 بعدد من الغايات العامة » فهم يقولون إن 
غرضهم صلاح اللين والدنيا » والاقتداء بالحكماء وبالفيثاغوريين من الكماء 
على الاخص » وأن مذهبهم النظر في سجميع العلوم الطبيعية والرياضية والآلمية » 
وأ: ا ولا مذهبآ من المذاهب . 

نهم أيضاً يقولون إن ما يذكرونه من ذلك انما هو رموزٌ وإشارات 

اي . فهل كان لهم غاية سياسية مثلا ؟ 

اذا علمنا أن اخخوان الضفا كانوا جماعة سريّة فلا يبعسد أن يكون لهم غاية 
سياسية من الوصول الى الحكم أو القضاء على الدولة ا 
اللمماعة لم يصرّحوا بذلك ولا سلكوا في حياتهم العملية مسلكا يحملنا على الميل 


لقنا 


الى أنهم قصدوا ذلك . 

وعندي أن الغاية السياسية لقلب الحكم بعيدة جد عن اخوان الصفا : 

أ-انهم لم يصرحوا بذلك ولا حاولوا ذلك . 

ب - ان الدولة البويبية الي كانت تتولى” الدكم الفعلي ني فارس والعراق » 
والي نئأت جماعة إخوان الصفا ثم انقرضت في أيامها » كانت دولة تعطف 
عليهم ؛ | فلا يتعقل أن يتآمروا عليها . 

ج ثم ان الاخوان أنفسهم صرّحوا بغايات يمكن أن تكون معقولة 
ومقبولة من جماعة مثلهم 

يبدو أن اخعوان الصفا كانوا جماعة من المتفلسفين الاخلاقيين الذين رآ 
النزاع الاجتماعي” والسياسي والديني راجعاً الى تعدّد الأديان والمذاهب الدينية 
والحنسية (القومية) في الكلافة العباسية ؛ فأحبوا أن يذيبوا جميم تلك 
الحلافات في مذهب واحد جامع سبي على أشياء” مأخوذة من جميع الاديان 
والمذاهب . ول تكن تلك المحاولة عاولة أولى ولا أخيرة قي تاريخ » قالانوية 
مثلا” كانت -جمعاً بين المجوسية والمسيحية » كما كان مذهب السيخ في الحند 
جمعاً بين الهندوكية والاسلام . 

عقيدتهم 

كل دعوة محتاجة الى عقيدة . وتكون تلك العقيدة » في أكثر الأحيان » 
متليّسة بشيء من العقائد السائدة . من أجل ذلك أكثر اخوان الصفا من الكلام 
على الاسلام وعلى رجال الشيعة خاصة حى ظن نفر من الدارسين أن الجماعة 
شيعة إمامية أواسماعيلية . غير أناخوان الصفا أنفسوم يذ كرو أنهم يرمزونيهله 
الأسماء الى مبادىء” ومدارك” وشلٍ عليا معيّنة . أن هذه الألفاظ في رسائلهم 
يحب أل" هم على ما ينهم العامة منهاء فهم اذا ذكروا القرآن عدوا به 
رسائلهم » واذا قالوا : وأهل بيت نبينا » فائما يعنون إخوانهم .و والحسين » 
رمز لكل انسان نايت ل سيل نبداء : 

واخحوان الصفا» نشأوا نشأة اسلامية واكنهم انحرفوا عنها للا اعتقدوا أن 


فض 


: يعرف الله حق معرفته مستغن عن الرسل (4:١؟1)ء‏ وأن الشرائع من 
ونع ابثر 

أما غايتهم فهي الخياة الي وراء هذه الحياة الدنيا ع والي هي في أعرفهم 
احياة الحقيقية للنفس العاقلة الخالدة . ثم انهم في فلسفتهم متخيترون لا يتمسكون 
بدين واحد ولا بغلسفة واحدة » يل يأخذون من كل دين وعلم وفلسفة 
ومذهب ما يعتقدون انه جميل مفيد . ثم هم يرون" وان النفس تبلغ اقصى 
غاياتها اذا ترقت في المرائب العالية بالنظر في العلوم الالهية والسلوك في المذاهب 
الروحانية الربانية والتعبد ني الامور الشريفة من الحكمة على المذهب السقراطي 
والتصوف واللزهد والترهب على المنهج المسيحي والتعلق بالدين المنيفي .. 
(* : 78) 0 . اما الانسان « العالم اللخبير الفاضل الذكي المستبصر » عندهم 
فائما هو و الفارسي النسبة » العربي الدين » المتشفي المذهب » العراتي الآداب » 
العبراني المخبر ©» المبيحي المنهيج 2 الشامي السك » اليونالي العلوم » ال مندي 
البصيرة » الصوني السيرة » اللكي الاخلاق » الرباني الرأي » اللي الملمارف 
(5:19ل"#)4. 

حقيقة أمرهم 

كان اخوان الصفا يد"عون الى العيش في مدينة روحانية مشتركين في العلم 
والمال » ومذهيهم فيها الصداقة ة والنصيحة وحسن المعاملة ثم النظر” في جميع ْ 
الموجودات والبحث عن مبادتها وعللة وجودها وعن مراتب نظامها والكشف 
عن كيفية ارتباط معلولاتها . ثم ان عبادة الله ليس كلها صلاة” وصوماً » بل 
عمارة الدين والدنيا 0 الشرعبة من الصوم والصلاة واليج ليست 
مقصودة” عندهم لذاما بل هي إشارات إلى غايات قصوى . والناجي ١‏ 2 
في الآخرة من كان جامعآ لفضائل الأمم والأديان كلها ؛ والنجاة لا تسكون 
بالعبادة والاخلاق فقط ء بل بالاحاطة بالعلوم والمعارف ايضاً . 

سبيل دعرتهم ونظام جماعتهم 

يبدو أن جماعة اخوان الصفا بدأت من رجل واحد اختار رجلا ضمنه 
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إلى نفسه ؛ م اتتفق الاثنان, على رجل ثالت ضماه اليهما . هم اتفق الثلاثة” 
على رابع والاربعة” على خامس » فلو . فجماعة إخوان الصفا لم تكز, 
مفتوحة للراغبين في الانتساب اليها » بل كان أعضاء” الجماعة أنفشهم ينتقون 
الذين يرغبون في ضمهم اليهم . فاذا وقع اختيارهم على رجل دعوت 
بالأسلوب الذي يوافق مستواه العقل ومرتيته الاجتماعية : 

أ- إذا كان صغيراً أقاموا له حفلة” بيضاء” ( عامّة ) ودعوه "مم أتراب 
له اجتذاباً له ولنفر من أترابه لاتيم . وقد كان انخوان الصفا يرغبون 
في صغار السن رغبة عظيمة كي ين ينشئوهم على المبادىء الي تلام اللدماعة . 

ب - اذا كان رجله” فوق العشرين بعثوا اليه رجلا " منهم من طبقته وأهل 
صناعته فيعاشره مدة (من غير أن شعره ره بأنه من اخوان الصفا ) . فاذا 
رآه يوم في أزمة نفسية أو مادايئة أو اجتماعية عرض عليه مساعدة بريثة . 
ومن هذه الطريق يعرّفه فيما بعد باخخوان الصفا وبأهداة 

ج اذا كان الرجل وجيها كبيراً أو غنيا أو عالاً حكيماً بعثوا اليه رجله” 
حكيدا منهم يستمليه أولا" الى نفسه بحسن المعاملة وصفاء الصداقة وصواب 
التفكير » ثم يستمليه ‏ اذا رأى فيه ميلا" الى الدخول في عداد اللجماعة . 

وكان اخخوات الصفا لا يقبلون النساء في جماعتهم ؛ ولا يقبلون الكهول ‏ 
الذين ردت أنفسهم على سلوك معن في الحياة وأصبح من العسير أن 
يمُستمالوا الى رأي حديك . 

ولما عمّت الدعوة وانتشرث ني البلاد وأصبح من المتعدر أن يرسلوا الى 
كل" من يتوسمون فيه اليل الى جماعتهم داعياً خاصاً » جعلوا 0 
رسائلهم الى أشخاص عنتلفين ني البلاد » ويكون لهم في الأماكن الرئيسة 
من إخوانهم يراقبون تأثير تلك الرسائل على الذين يتسلّموما . فاذا لبوا 
أن رجلا لم يتقبّل" تلك الرسائل” تقبلا” حسناً » » أو كان ينداد ببا » قطعوها 
عنه . واذا رأوا أن رسائلهم أثترت فيه أوعزوا الى أخيهم في المنطقة بأن يقاربه 
بالدعوة شخصيا . 


١ 


والداخل جديداً في جماعة اخوان الصفا يمُسمتى ١‏ متشيعاً و» وهم لا 
يَبقدُون اليه شيئاً من أسرارهم الما ار 0 
ببث تلك الاسرار شيئآ فيتاً . وي جماعة اخوان الصفا أربع طبقا 

201 الاخوان الابراد الرحماء ‏ وهم الذين اتممّوا ع 008 
سنة من العمرء فتنبهت فيهم «القوة العاقلة المميزة لمعاني المحسوسات 
الواردة على القوة الناطقة » » وهم يتميزون بصفاء جوهر النفس وجودة 
الول ( للعلوم والصنائع ) ومسرعة التصور . اما مرتبتهم فتقابل أرباب 
ذوي الصنايع في المدينة ( الدولة ) . 

(؟ ) الاخوان الاخيار الفضلاء ‏ وهم الذين بلغوا ثلاثئين سنة”» وقد 
تنبّهت فيهم والقوة اليكمية الواردة على القوة العاقلة ». وميزتهم مراعاة 
الاخوان وسخاء النفس واعطاء الفيض والشفقة والرحمة والتحئن على الاخخوان . 
اما مر تبتهم (في الجماعة ) فمرتبة الروساء ذوي السياسات . 

"1 ) الاخوان الفضلاء الكرام ‏ وهم الذين بلغوا أشد هسم وبلغوا الاريعين 
سنة "» فتنبهت فيهم القوة الناموسية الواردة بعد مولد الحسد بأربعين سنة .. 
وهي تقابل مرتبة الملوك ذوي السلطان والامر والنهي والنصر والقيام بدفع 
العناد والخلاف ... بالرفق واللطف والمداراة في اصلاحه ». 

(4 )لم ينعت اخوان الصفا هذه الطبقة » ولكنها طبقة الاخحوان الذين 
بلغوا خمسين سنة . والوصول اليها هو المقصود من جميع رياضيات النتفس » 
وفبها تتنبه «القوة الملكية الواردة بعد سن الحمسين من مولد ايلسد . وفي 
هذه المرتبة تبلغ النفس من القوة مازلة تشاهد فيه ادق عدياناً وتتصل بملكوت 
السموات وتدرك حقائق القيامة والبعث والحساب ومجاورة الرحمن . 

رسائلهم 

ان رسائل اخوان الصفا الي بأيدينا اليوم ليست وحّدة” تأليفية » فقد ألفها 
جماعة من أهل العلم في مدة طويلة . وعدد الرسائل اليوم واحدة” وخمسون 
رسالة ثم رسالة هي إفِهّرمتثت”» فيصبح العدد على ما يذكر احوان الصفا 


تسن 


أنفسهم ائنتين وخخمسين .رسالة . 

قسّم اخوان” الصفا رسائلهم أربعة أقسام موصوفة في ما بلي : 

(أ) الرسائل الرياضية التعليمية ( العدد ‏ الحندسة ‏ النجوم - الموسيقى ‏ 
الحغرافية ‏ النسب العددية » أي الصلات الروحية بين الاعداد ‏ الصنائع 
العلمية النظرية » اي انواع العلوم المختلفة كالئيات والحيوان والالحهيات الخ -. 
الصنائع العملية والمهنية كالصيد والحراثة والبناء والكتابة الخ بيان اعتلاف 
الاخلاق ‏ المنطق باقسامه ) . 

( ب ) الرسائل احسمانية الطبيعية ( سمِعْ الكيان » أي المادة والصورة 
والزمان والمكان والحركة ‏ صورة العام الكون والفساد ‏ الآثار:العسلوية» 
أي أحوال الحرًا ‏ تكوّن المعادن ‏ ماهية الطبيعة » أي أثر الطبيعة في النبات 
والحيوان والمثلين ... اجناس النبات ‏ اجئاس الحيوان ‏ تركيب -جسد 
الانسان  ...‏ الحواس” والمحسوسات ‏ أثر الأفلاك في اللمنين- الانسان عام 
صغير- ترقتي النفوس في أجسادها ‏ طاقة الانسان لاكتساب المعارف - ماهية 
الموت والحياة ‏ اللذات والالام ‏ علل اختلاف اللغات ) . 

(ج) الرسائل النفسانية العقلية ( المبادىء العقلية على رأي الفيثاغوربين ‏ 
المبادىء العقلية على رأي انخوان الصفا ‏ العام انسان كبير العقل والمعقول 
العا ع مبدأه وترتيبه وغايته ...ماهية العشق الاللمي ‏ البعث والمساب 
والمعراج ‏ الحركة ‏ العلل والمعلولات ‏ الحدود والرسوم ) . 

(د ) الرسائل الناموسية الالمية والشرعية الدينية (الآراء والمذاهبب 
الطريق الى الله اعتقاد اخوان الصفا ‏ عشرة انخوان الصفا ‏ الابمان 
وخصال المومنين- الناموس الالحي والوضع الشرعي ‏ الدعوة الى الله ابلحن 
والملائكة الخ انواع السياسات ‏ صورة العالم ‏ السحر والعزاتم ) . 

ومع أن رسائل اخوان الصفا مقسّمة على منهاج يقرب من التقسيم اليوناني 
للفلسفة » فان ما ذكره اخوان الصفا في رسائلهم من الفاسفة والعلوم لم يكن 
مقصوداً لذاته . لقد كان اخوان الصفا يريدون ان يثقفوا اخواتهم بتلك 


نالل 


المعارف الفلسفية والعلمية + ولكنهم في القيقة كانوا يعخلون من تلك المعارف 
ستارآ يبشّون من ورائه آراءهم” المتعلقة بدعوتهم . 

وكان لاخوان الصفا رسالة تسمى «الرسالة الخامعة » » وهي في الحقيقة 
موجز لرسائلهم مقتصر على الغايات الاساسية من غير ذكر لتفاصيل العلوم 
والمعارف الي كانوا قد ذكروها مفصلة في الرسائل . ولقد كانت الغاية أن 
تقرأ الرسالة الخامعة بعد قراءة سائر الرسائل » وأن يسضن” بها على العامة . 


قيمة رسائل اخخوان الصفا وأغراضها 

لرسائل اخخوان الصفا قيمة ذات ثلاث شعب : 

أانها صورة للحياة العقلية في القرن اليجري الرابع » وخصوصاً من 
الحانب الفكري . وهي ني الحقيقة مجموع' يهم" الآراء” الفلسفية منذ أيام 
اليس الملطي . 
٠‏ ب - انبا أول كتاب ( يجلد) ضضم بين د فتيه جميع أقسام الفلسفة . 

ج- الها المحاولة الاولى لتثقيف العامة بفئون العلم والفاسفة . 


نظرية المعرفة 

مالف اخؤان الصفا افلاطون في قوله بأن النفس ترف بالتذكتر ( راجع 
فوق؛ ص ٠١7‏ ) ويعتقدون أن الانسان اذا ولد كان لا يعرف شيئاً .6٠‏ وهم 
يعتقدون أيضاً أن جميع المعارف (حتبى تلك الي يظن نفر من الفلاسفة أنها 
معروفة بأوائل العقول ) ترجع في -حقيقتها الى ادراك الحواس” لا ء قالوا : 
ثم اعلم أن كثيراً من العقلاء يظنون أن الاشياء التي ملم بأوائل العقول 
مركوزة ١‏ ( يون ان العرفة طبيعية في انفس ) ... ويسمون العلم تذكراً » 
ويحتتجون بقول افلاطون : التعليم تذكر . وليس الأمر كما ظنوا .. والدليل 

)١(‏ تأثر اخوان الصفا في ذلك بالقرآن الكرم ( ١١‏ : 8/ » سورة النحل ) : 3 والله 
أخرجكم من بطون أمْهاتكم لا تعلمون شيعاً » وجمل لكْم السمعَ والأبصارٌ والأفيدّة لمكم 


ون » 3 
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على صحة ما قلنا أن كل” ما لا تدركه الحواس” بوجه من الوجوه لا تتخيّله 
الأوهام » وما لذ تتكيله الاوهام لا تتصوره العقول ... وعلى هذا القياس 
حكم سائر المعقولات ٠‏ فانها مأخوذة أوائلها من المواس” ... والدليل عل” 
على ذلك أن العقلاء متفاوتو المرتبة في ادراك المعقولات ؛ وذلك راجع الى 
تفاوهم في جودة الحواس” وني حسن تأملهم الموجودات وأسباب أخمر شتى 
(*:ا" 811 ). 

نظرية العدد والفيض 

الغالب على اخوان الصفا أنهم يقلدون الفيثاغوريين . وكان الفيثاغوريون 
يعتقدون أن هذا العالم الذي نعيش فيه مركتب , ماديا وروحياً » من النسّب 
العددية : إنه لم يكن مولفاً من العناصر الاربعة أو من بعضها » بل من 


ولكن بما أن فلسفة اخوان الصفا كانت تلفيقية (متراكمة من فلسفات 
حتلفة ) » فامهم قبلوا قي بعض وجوه فلسفتهم القول با هيولى والمادة والعلل 
والاسباب . 


ويتكلم اخوان الصفا في الاعداد على نحوين : 

» على النحو العلمي : في اللجمع والتفريق (الطرح ) والضرب‎ )١( 
وعلى الاعداد المذكرة (الوتر) والموليثة ( الشقع ) » وعلى الاعداد‎ 
الي تنقسم على اثنين أو ثلاثة الخ بلا باق » وعلى الاعداد الصحيحة‎ 
والكسور » وعلى الاعداد الي لها جذر تربيعي (نجواوع- عا" ؛ ملاح وكير‎ 
ه )» والاعداد الي ليس لا جذر تربيعي » الى غير ذلك مما نعرفه في‎ 
علم الحساب . ويتكلكمون مثل ذلك أيضاً في الهندسة ( ني أحكام النقطة‎ 
. ) واللخطوط والسطوح والاشكال‎ 

ويرى اخوان الصفا أن الغاية من تعلّم المندسة هو رياصة العقل لتفهكم 
الفلسفة عموماً والالميات على الأخص . فالنظر في الهندسة الحسية يعين على 
الحذق في الصناعات العملبة ( كالبناء والتجارة وعمل الآلات والادوات ) . 


ا تاريخ الفكر العربي ط ؟ (0؟) 


وأما النظر في الندسة العقلية فانه يودي الى الحذق في الصناعات العلمية كلها . 

(؟)عل النحو الحراني أو الماورائي المتخيئل . 

يوافق اخوان الصفا رجال” الاديان في أن العالم عمُدث ( موجود بعد 
وجود الله ) وأن الله خلق العام من العدم عادته وصورته ٠‏ ولكتهم لا 
بعتقدون أن العلم خلق على الشكل المروي في الاديان » وهم يرن أن هذا 
الشكل” من اللدلق الحسي المروي في الأديان” يُقْصد منه تقريب فكرة 
وجود العالى من أذهان عوام الناس . من أجل ذلك اذا سأل العامي عن 
تلق العالم فإننا نكتفي بأن نقول له إن الله خلقه ء وهذا يكفيه ويرضيه ؛ 
كما لو أن طفلا” سأل أمه عن الخلاوة من أين جاءت »2 فأن أمه : تقول له 
إن أباه اشتراها ‏ وليس يفيد الطفل” ولا العامة" » في رأي انموان 
الصفا » أن يعرفوا شيئاً وراء ذلك عن صنع الحلاوة أو عن خلق العالم . 

كيف فاض هذا العام 

يلفّق اخوان الصفا طريقة الفيض مما كان في هذه النظرية عند أفلاطون 
وأفلوطين ثم يمرجونها بفلسفة فيثاغوراس في الاعداد وبفلسفة الفلاسفة 
الطبيعيين من القول بالعناصر الاربعة نزولا" الى فلسفة أرسطو القائلة بالحيولى 
والصورة . 

يجري الفيض في تسع حركات ( من أعلى الى أدنى ) لأن” الارقام تسعة 
وهو بحري بالضرورة لآن الله جواد" متعم فلا يجوز أن كنع نعمته ولجوداه 

عن الظهور . وفي ما يلي وصف لظاهر نظرية الفيض عند اخوان الصفا : 

ان الموجود الاول ( الله ) قديم قأنم بنفسه حكيم قدير عالم . ومنه يكون 
الفيض حسب المراتب التالية : 

أولا”- قال اخوان الصفا : « ان الباري جل" ثناه أولٌ شيء اخترعه 
وأبدعه من نور وحدانيته كان -جوهراً بسيطاً يقال له العقل الفعال » كما 
أنشأ الاثنين من الواحد بالتكرار » . فالعقل الفعتّال » عند انخوان الضفا 
اذن » هو الواجد المقابل لله : بعد أن خلق الله العقل الفعال أودع الله فيه 


تن 


جميع صور الموجودات سنى تفيض” ثلك الموجودات من العقل الفعّال 
(لأن الله لا يمكن أن يباشر ايجاد الموجودات الي تتصل بالمادة ) . وهذا 
العقل الاول في ترتيب الفيض يسمنى أيضاً العقل” الكلي . 

نيا تفيض النفس الكلية من العقل الكلي"' (وهي الي تتحكم في 
العالم بالتحريك والتشكيل والتصوير ) . 

ثالثاً ‏ بة يفيض الخسم الكلي” ( وهو جملة الوجود المادي ) من النفس الكلية . 

ا من النفس الكلية مباشرة تفيض الهيولى الاولى (وهي جوهر 
بسيط لم يتلبئس بعد بصورة » ولكن” ة 0 لأن يشخل كل صورة 
من صور المصنوعات الالمية الاولى كالماء والاراب والرخام وأشباهها ) . 

خامساً ‏ تفيض الطبيعة ( قوى الطبيعة ) وهي الي تفعل الحياة في الاجسام 
الموجودة في عامنا من الحرارة والنمو. 

وهنا يقف أثر العقل الْفعتّال ١‏ العقل الكلي" ) » لآن الفيوضات التالية 
ناقصة ولا تليق باهتمامه . 

سادساً ‏ يفيض الجسم » أو الجسم الكلي المطلق » وهو ما أصبح له 
طول وعرض وعمق ( ولكن قبل أن تتأف منه العناصر الاربعة ) . 

سابع - يفيض القلك » وهو جسم شفّاف كرِي يحيط بالعلم . 

ا شين الأركان ( العناصر الاربعة ) : الماء والواء والتراب والثار . 


اسع تفيض المولّدات ( الاجسام الخزئية العامة : مثل اللهشب والحديد 
والئبات لجع )ّء. 
النفس : أصلها ومصيرها 


النفس عند أخوان الصفا جوهرة روحانية بسيطة سماوية حية بذاتما 
علامة بالقوة فعالة بالطبع . وهي تبقى بعد مفارقة الحسد إما متلاة مسرورة 
فرحانة واما مغتمسة خاسرة . 

والنفس اللزئية ( نفس الفرد الواحد ) جزء من النفس الكاذية » ولكن 
ليست منفصلة منها ولا هي إياها بعينها . 


دن 


كانت النفس في العام الروحاني في الملآّ الاعلى مقيلة على .العقل الفعال 
تقبل منه الفيض والفضائل والخيرات ء وهي ملتذة مستريحة . فلمنا امتلأت 

من الفضائل أرادت أن تتولى هي الفيضَ على ما هو دوتها » ف ت تنفيض 
شيثاً من فضائلها على الهيولي . فلما رأى الباري ذلك عداه منها جناية » 
فأراد أن يعاقبها عقاباً هو من جنس عملها . إن النفس كانت تتسلى » وهي 
في الملا الاعلى » بأن تدير الهيولى ( المادة ) في الأرض من غير أن تتعرض 
مساوىء الوجود في الارض ومن غير أن تتحمل تيعة ما تعمل. من 
أجل ذلك أخرج الله النفس من املأ الاعلى وفرضص عليها أن تتّصل بابمسد 
وتشاركه الخياة” في الدنيا بحسناتها وسيثاتما . 

وموعد سقوط النفس (الحزثية ) الى ابلسد الذي شخص به هو يوم 
مسقط النطفة لذلك ابلسد في الحم . وتخضع النفس في النطفة » وهما في 
الرحم » لتأثير الكواكب ؛ فهم يقولون (؟: م" 50" ): 

اول ما تسقط النطفة ني الرّحِم _يكون التدبير ازاحّل لأن فلكّه اقصى 
الافلاك عن الارض واقربها الى عرش الرحمن. فاذا ثم الشهر الاول 
انتمل التديير الى المشتري في الشهر الثاني » وني الشهر الثالث يصبح التدبير 
المريخ . فاذا كمل الشهر الثالث انتقل ابخنين الى تديبر الشمس رئيسة 
الكُواكب ولكة الفلك وقلب العالم فتنفخ في اللحنين روح الحياة » وتسري 
النفس الخيوانية فيه . وف الشهر اللحامس يتنتقل التدبير الى الزهّرة - وهي 
صاحبة النقش والتصاوير ,, فتستقم خلقة الحنين وتظهر اعضاؤه . وتكون 
ّة الحنين متصلة _بشررّة أَمر تممص منها الغذاء الى يوم الولادة . واذا كان 
585 ذكرا كان وبجهه مما يل ظهر امه ء وان كان انبى فعكس ذلك . 
وعتد دخول الشهر السادس يصير التدبير لعطارد .. فيتحرك عندئدذ اللحئين 
في الرحم ويتنفس ويستيقظ وينام . ثم يدخل الشهر السابع ويصير التدبير 
للقمر فيربو الحنين وتشتد اعضاوه .. ويحس بضيق مكانه ويطلب التنقل 
واللحروج. ولكن ربما بقي الى الشهر الثامن .. 
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ومع ما يلحق النفس من الاذى في احياة الدنيا فانها تستفيد كثيراً من 
المعارف . ان النفس لا تستطيع أن تكتسب فضائل ‏ فوق فضيلة التآمل 
في الباري تعالى في الملأ الأعلى ‏ الا اذا اتصلت بحسد في هذه الأرض 
فاذا استطاعت النفس ان تستكمل فضائلها في هذه الحياة الدنيا ثم فارقت 
جسدها فانها تعود الى مكانها الأول وهي أكثر اختباراً وأكثر استعداداً 
للتمتتع باللذات الروحانية في الملا الأعلى . وأما اذا لم تستكمل فضائلها فانه 
يمال بينها وبين عودتها الى مكاتمها الاول فتبقى هاوية في ظلام اللانهاية 
( بوي في الحواء دون السماء راجعة إلى قعر الاجسام المللحمة وأسر الطبيعة 
الحسدانية ) ويكون لا ذلك عقاباً على تضييع فرصة وجودها في الحسد. 


الحشر الأصغر والحشر الأأكبر : الدنيا والأآخرة 

يبقى الحنين في الرجم_مدة حى يتكامل خلقه ويصبح قادراً على 
الحروج الى الدنيا والعيش فيها . وكذلك النفس تبقى في اللسد حى تصبح 
مستعدة” للحياة الروحانية الكاملة في اللملأ الاعلى . 

ومفارقة النفس للجسد ( بموت ابلسد ) يدعى » عند اخخوان الصفا ء 
القيامة أو الحشر الاصغر . وانخوان الصفا لا افون الموت ولا يكرهونه » 
بل يحبونه ويستعجلونه » لأن هذا الدنيا للجسد دار عذاب . أما الحياة الثانية 
للنفس » بعد موت الحسد » فهى الحياة الحقيقة : حياة الكمال وحياة 
السعادة والنعيم ١‏ 

فاذا فارقت جميع النفوس الحزئية أجسادها » ولم يبق في هذا العام 
المادي حياةٌ» لم يبق هنالك ضّرورة”لبقاء النفس الكلية في هذا العالم ولا 
لبقاء العالم نفسه . عندئذ اتعود النفس الكلية ‏ الي كانت النفوس الحزئية 
تتفرع منها ‏ الى الله فيبطل العام ثم يبطل الوجود كله ما عدا الله . هذا هو 
الحشر الأكير أو القيامة الكبرى » وهو نباية للعالم وخراب له. 


بعدئذ يعود الفيض من جديد . 
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الايمان والآديان والشرائع 

الامان نوعان : ظاهر وباطن . فالايمان الظاهر هو تصديق الانبياء في 
ما يقولونه والاقرار به باللسان. أما الايمان الباطن فهو اضمار القلوب 
على نحقيق الأشياء التي أقر ما اللسان . 

أما الاعتقاد بالله فهو أن يوقن المعتقد أن الله قد رتب الوجود على ما 
اقنضت حكمته هو وعلى ما أصبح في الوجود من القوانين الطبيعية . ثم ان 
العالم يسير بمقتضى ذلك الترتيب وتلك القوانين من غير خلل ولا تبديل . 
والله لا يبدال ذلك الثرئيب ولا يخل” بتلك القوانين » لا لأنه عاجر عن 
ذلك » بل لأن حكمته وضعت ذلك ولأنه ليس من المعقول أن' يخالف 

أما الملائكة وحن والشياطين وابليس فهم عند اخوان الصفا رموز الى 
القوى الطبيعية . ان نفوس الئاس » اذا فارقت ابدانها وكان ناسها صاكين ع 
أصبحت بعد مفارقة أبدانها ملائكة . وكذلك النفوس الشرّبرة تصبح مردة” 
وعفاريت من اللحن » اذا هي فارقت أبدانها . أما ابليسٌ رئيس الشياطينر 
والشياطين فامهم البشر الخاهلون لحقيقة الدين وحقيقة المعاد والمنكرون لا 
احتجاجاً منهم بأنها من الامور الغائبة عن أبصارهم . 

والانبياء » عند اخوان الصفا » أطباء النفوس ومنجّموها . ومن تتصائصهم 
.الوحي ثم اظهار الدعوة في الامة ثم تدوين الكتاب الممزل وايضاح معانيه » 
م مداواة النفوس وبهذيبها وإقامة الاحكام بين الناس . وربما كان الننبي 
نفسه ملكا لآن النبوة تنظر في أمر الدين والدنيا معآ . وربما كان الملك شخصاً 
غير النبي في الزمن الواحد ء إِذْ الملك والدين توأمان لا قيام لأحدهما الا 
بالآخر . 

ويرى انخوان الصفا أن الاتبياء كثار وفيهم من لم تنص عليه الكتب 
السماوية . فالنبوة عندهم هي أرقى الدرجات التي يصل اليها العلماء والفلاسفة » 
فكل” فيلسوف كير ني . من أجل ذلك نراهم يمجمعون بين مومى وعيسى 


م 


ومحمد وزرادشت وسقراط وعللٍ والحسين وبين الحكماء منهم من اخوان 
الصفا أنفسهم في طبقة واحدة. 

والانسان أفضل المخلوقات وخليفة الله في أرضه » ولذلك وجب أن يأنيه 
الوحي من الله حى يحسن القيام على غير أبناء جنسه وعلى من هم دونه من 
أبناء جنسه أيضاً . والانبياء متفاوتون في قبول الوحي على حسب استعدادهم . 
والوحي عندهم من عمل القوة المتخيئلة . . 

والدين » عند اخوان الصفا » أن يشاد كل مرووس لطاعة رئيسه » 
وألا" يعصيه في ما يأمره به وينهاه عنه فيما فيه صلاح للجميع . والدين 
ضروري في سياسة الناس . ثم ان كثيراً من الناس ممبولون على التديئن 
والورع » وهم في كل حين يسألون الله المغفرة ويطلبون منه حسن التوفيق 
في الدنيا وخير الآخخرة . واخوان الصفا يحشّون الانسان العاقل على أن يبحث 
عن دين بلا عيب » وهم لا يُعزررونه اذا تمسّلك بدينه ومذهيه وهو يرى 
حوله خيرآ منهما . 

اما « الدين » عندهم فهو دين الاسلام (؟ : 09 )ء إذ وملة الاسلام 
آكد الاسباب لأنه خير دين دان به المألون وافضل طريق يقصده إلى الله 
القاصدون » وهو القدوة بدين نبينا محمد صلى الله عليه وسلم » ويعلم كتابه 
الذي جاء به مهيمناً على كتب الاولين » وبسنة الشريعة الي هي أعدل سنة 
ستها المرسلون .6)1١47:4(‏ وهكذا كان الاسلام أفضل الاديان ‏ 
والمسلمون أفضل الامم .)1١97:54(‏ 

ونلدين ايضاء كما للابمان » ظاهر وباطن . وظاهر الدين هي الاعمال 
الي يأمر بها الدين جميع أتباعه كالصلاة والصيام والزكاة والقراءة والتسبييح 
وعلم الاخبار والروايات والقنصص . وهذه الأمور تليق بالعامة . وأما باطن 
الدين فهو النظر في مقاصد الدين . فلكل عمل في الدين غاية قصدها واضع 
الدين من وراء ذلك العمل . فاذا استطاع الانسان العاقل » في رأي اخوان 
الصفا » أن يعرف القصد من ذلك العمل الدني ويصل اليه فلا عليه أن يقوم 


لمان 


بالعمل نفسه. وهذا طبع للخاصة من الحكماء . 

وهناك فرق بين الدين والشريعة . الدين أمر المي » وهو اطمئنان ني 
الانسان واعتقاد بالله وبأحوال الدنيا والآخرة. ولذلك لا يجوز الإكراه 
في الدين » لآن الاكراه لا يمكن أن يغير شيئاً من عقيدة الانسان الباطنة . 

ثم ان الدين واحد عند جميع الافبياء . ولكن" للدين شرائع متعددة بتعدد 
الانبياء » وبتعدد البيئات الي يوجد فيها هولاء الانبياء . والشريعة او 9 شريعة 
الدين » امر وضعي دنيوي به يكون ثبات الدين ودوامه بين الناس ٠١‏ ولذلك 
جاز اكراه الناس على اتباع الشريعة ولم تيز اكراههم على الاخذ بالدين . 
فالعمل بالشريعة اذن ليس شيئاً اكثر من العمل بظاهر الدين مجاراة للناس » 
سنواء” أكان الانسان يعتقد بما يعمل ام لا يعتقد به . 

والشريعة تكون لأتباعها ,عثابة مدينة ( دولة ) روحانية © يعيشون فيها 
عيشة روحية . وكلماكان عدد اتباع الشريعة اكثر كانوا هم اشد سروراً وفرحاً. 

ولا بحوز لأسحد ان يتهاون بأمر الناموس ( الشرائع ) » حى الفلاسفة” 
لا يجوز لحم ذلك . وكذلك لا يغفر لألحد ان يستغل أمر الشريعة في سبيل الدنيا . 

موقف اخوان الصفا من الآديان وأهلها 

برى اخوان الصفا ان اختلاف الناس في الرأي الديني وني الشرائع 
والمذاهب أمر طبيعي لتفاوت المقدرة في الذين وضعوا تلك الشرائع ولاختلاف 
الناس الذين وضعت تلك الشرائع لهم . ولاختلاف الآراء والمذاهب فوائ» 
منها أن كل صاحب شريعة يغوص بعقله على استنباط الغايات من دينه 
ومذهيه ثم يحاول أن يوّلف البراهين للدفاع عما يعتقد ولإبطال حجج خصوم 
دينه ومذهبه. ويحاول أتباع الأديان والمذاهب في أثناء ذلك أن يبحث 
بعضهم عن عيوب بعض فيتجتبوا ما يرونه عيبا ويتمسكوا با يرونه 
فضيلة . ثم ان اخوان الصفا يرتاحون الى تعداد الشرائع والمذاهبب ء لآأن 
وجود شريعة واحدة في البيئة يجعل الأمور ضيقة على الناس في حياتهم 
الاجتماعية . ولقد وقف اخوان الصغا من الاديان والمذاهب موتفاً عمليا : 


فض 


نهم لا يعادون علماً ولا مذهياً ». وقد أمروا أتباعهم بألا يعادوا علماً 

من العلوم أو يبجروا كتاباً من الكتب » وألا" يتعصبوا لمذهب على مذهب : 
إن" رأهم ومذهيهم يستغرقان المذاهب كلما ويجمعان العلوم جميعها . 

ويرى انخوان الصفا أن الانسان العاقل حر في أن يعتقد من الآراء 
والمذاهب ما بشاء ؛ ولكنهم يتكرون ثلاثة أمور : 

أ-أن يعتقد الرجل رأيين متناقضين في وقت واحد ؛ 

ب - أن يرك رأيا ثم يعود اليه ؛ 

ج- أن يعتقد رأياً قد ظهر فساداه عند العاقلين . 

الآراء الفاسدة » في نظر اخخوان الصفا : رأي الدهرية الذين يقولون 
إن العام قلرم ولا صانع له ؟؛ ورأي الا: الذين يقولون بأن للعام صائعين ؛ 
ورأي أهل التناسخ القائلين برد د النفس الواحدة في أجسام محتلفة مرة 
بعد مرة . ومنها آراء الصابئة الذين يبون خلق العام الى أحكام النجوم ؛ 
وآراء المشركين الذين يعد دون الالمة . 

وأما الآراء الفاسدة من آراء الفرق الاسلامية خاصة فرأي الكشُوية 
الذين يومنون بالحرافات المدسوسة في الحديث » ورأي الشيعة الذين يعتقدون 
أن 200 متف من خوف أعدائه » ورأي التكلمين الذين يكفّر بعضهم 

بعضاً وكلهم مسلفوة + ورأي الشبئّهة ة اللذين ينسيون الى الله علداً من 

صفات البشر ء ثم رأي الحبرية الذين يعتقدون أن الانسان ممبر على أفعاله 
ولا خيرة له في عمل الحميل وترك القبيح . 

ولإخوان الصفا تفسير بارع المعجزة 

ع وعدي لل ب ور عر 0 أو نقسم . 
ولكن تلك النعم أو النقم ليست نتيجة لرضى النبي أو سخطه » بل نتيجة 
لطاعة الناس أو عصيائهم للقواعد الي وضعها الانبياء. ان المريض اذا 
برىء من مرضه » فالفضل لا يعود الى الطبيب وحِدّه » بل الى المريض 
الذي تقد باشارة الطبيب . ولو أن المريض عصى طبيبه فانه لا ييرأ ولو 


وم 


أراد له الطبيب ذلك . 


المجتمع والدولة 

الناس عند اخوان الصفا طبقات محتلفة بعضها فوق بعض من يوم الولادة : 
بعضهم من أبناء الملوك » وبعضهم من ابناء التجار » و بعضهم من أبناء 
الفقراء . وهم يَرُوْنَ أن في اختلاف الطبقات حكمةٌ » فان الانسان لا 
يستطيع أن يقوم مجميع أعمال المجتمع » فاختلاف طبقات الناس يسهتل 
قيام كل طبقة بعمل معيين . هم تتعاون جميع الطبقات على صلاح المجتمع . 

والثاس في المجتمع لا بد لهم من ملك يقيم ثم الدين والأحكام بينهم . 
من ذلك تنشأ الدولة . والدين والدولة عندهم لا يفترقان. إلا" أن الدين 
أفضل لآن الدولة أقيمت من أجل اقامة احكام الدين . 

وللدولة » عند اخحوان الصفا » عمتُ معيّن وأدوار تتقلب فيها . ولاخوان 
الصفا رسالة جمعوا فيها رأيهم في الدولة وعمرها وتبدها » قالوا: ١١ : ١(‏ 
١"9-‏ ): 

واعلم » يا أخي » بأن أمور هله الدئيا دول ونُوب 2١١‏ تدور بين 
أهلها قرنآً بعد قرن ومن أمة الى أمة . 

واعلم بأن كل دولة لا وقت منه تبتدىء وغاية اليها ترتقي » وحد اليه ' 
تنتهي . فاذا بلغت الى أقصى غاياتها ومدى تباياتها “تسارع اليها الانحطاط 
والنتقصان وبدأ ني أهلها الشوم واللهذلان ؛ واستأنف في الآخرين ( شيء) 
من القوة والنشاط والظهور والانبساط » وجعل كل يوم يقوى هذا ويزيد » 
ويضعف ذلك وينقص الى ان يضمحل الاول المقدام ويستمكن الآني المتأخر . 
والمثال قي ذلك مجاري احكام الزمان » وذلك ان الزمان كله نصفان نصتفه 
نهار مضيء ونصفه ليل مظلم . وأيضاً نصفه صيف حار ونصفه شتاء 

)١(‏ دول حمع دولة ء ونوب جمع نوبة » وكلتاها بمعى مجيء الأمر مرة بعد مرة . والدولة 
ايا المباعة المنظمة ننظيماً سياسياً . 


مضل 


يارد وهما يتداولان محيئهما وذهابهما : كلما ذهب هذا جع هذا » وتارة 
يزيد هذا وينقص هذا ؛ وكل ما نقص من احدهما زاد في الآخحر بذلك 
المقدار ؛ حبى اذا تناهيا الى غايتيهما في الزيادة والنقصان ابتدأ التقص في 
الذي تناهى ني الزيادة وبدأت الزيادة في الذي تناهى في النقصان . فلا يزالان 
هكذا الي ان يتساويا في مقداريهما ثم يتجاوزان على حالتيهما الى أن يتناهيا 
في غايتيهما من الزيادة والنقصان . وكلما تناهى احدهما في الزيادة ظهرت 
قوته وكرت أفعاله قُ العام وخفيت قوة ضده وَقَلْ أفعاله . 

فهكذا حكم الزمان في دولة أهل الخير ودولة أهل الشر » تارة تكون 
الدولة والقوة وظهور الافعال في العالم لاهل الحير وثارة الدولة والقوة 
وظهور الافعال ني العالم لاهل الشر » كما ذكر الله عز وجل وقال "١"‏ : 
«وتلك الأيامٌ نداوها بين الناس وء «وما يَعْتِلْها الا العالمون ع . 

وقد نرى ؛ ايها الأخ البار الرحيم تدك الله وإيانا بروح منه » أنه قد 
تناهت دولة أهل الشر وظهرت قومم وكرت افعالحم في العالم في هذا 
الرمان . وليس بعد التناهي في الزيادة الا الانحطاط والنقصان. واعلم بأن 
الدولة والملك يتتقلان في كل دهر وزمان ودور وقران '" من أمة الى امة » 
ومن أهل بيت الى اهل بيت » ومن بلد الى بلك . 

واعلم » يا أخي » ان دولة أهل اللير أوُنَا من قوم علماء وحكماء 
وخيار فضلاء يجتمعون على رأي واحد ويتفقون على دين واحد ويعقدون 
بينهم عهداً وميثاقآ ألا" يتجادلوا ولا يتقاعدوا عن نصرة بعضهم بعضاً 
ويكونون كرجل واحد في جميع أمورهم وكنفس واحلة في جميع تدبيرهم 

)١(‏ القرآن الكرم ء» سورة آل شران ( ؟ : ١4٠‏ ) . يبدو أن إخوان الصفا متأئرون 
هنا بر أي الثنوية القائلين بأن الوجوه مؤلف من النور والظلمة ومن الخير والشر » وأن النور 
والظلمة يتماقبان في السيطرة في الوجود ( راجم » فوق » ص ٠0‏ ). 

. ) 4# : 54 ( القرآن الكرم » سورة العنكبوت‎ )١( 

() القران تعبير فلكي : التقاء كوكبين في خط نظر واحد . والسئوات التي تحدث فيها 
القرانات تكون ( في رأي المتجمين ) سئوات ذات حوادث مهمة . 
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في ما يفْصِدون من نصرة الدين وطلب الآخرة لا يبتغون سوى وجه الله 
ورضوانه جزاء وشكوراً . 

فهل لك » أيها الأخ الباكٌ الحكيم ابدك الله وايانا بروح منه » بأن ترغب 
في صحبة اخوان لك نصحاء” واصدقاء لك أخيار فضلاء هذه صفتهم بأن 
تقصد مقصدهم وتتخلق بأخلاقهم وتنظر في علومهم لتعرف مناهجهم 
وتكون معهم وتنجوّ بمفازتهم لا سه" السو ولا هم يحزنون . 

المرأة 

رأي اخحوان الصفا وى ء ِ المرأة » ولا عندهم قيمتان : أن ستمر 
النسل ني الارض » وان تكون زوجاً للذي لا يستطيع التعفّف . أما من 
الناحية العقلية فهي معدودة مع الصبيان واخهتال والخدم والحمقى . 

واخوان الصفا لَم يدخلوا النساء في جماعتهم . 


العربية والتعليم 

تبدأ صفات الانسان بالتكون منذ وجوده في الرحم » ولكتها لا تبدأ 
في الظهور والبروز الا بعد السنة الرابعة من مولده . وللبيثة تأثير كبير في 
الثربية لأن الطفل يقلدّد الذين ينشأ بينهم في كل أمورهم » خيراً أو شرا . 
والاطفال يقلدون ني العادة آباءهم واسائذتهم » ثم يألفون ما كان آباوهم 
واساتلتهم قد ألفوا من المطاعم والملابس والالحان والآراء. من أجل 
ذلك يكون جاح الابناء في الصضنناعات أكبر اذا عملوا في صناعات آبامهم . 
وغاية العلم طلب السعادة في الآخرة وصحة معرفة الله وأمور الدين قي الدنيا . 

ويرى انخحوان الصفا أن النفس تكون بعد الولادة كالورقة البيضاء » وإثما 
يبك فيها ما يكبت بعد الولادة » بعامل التقليد والتلقين والتفكير . 

الأخلاق نوعان : مركوزة ومكسبة 

من الاخلاق قم مركوز يولد مع الشخص 2١‏ وقسم مكتسب يضاف 
الى الاخلاق المركوزة في أدوار الحياة المختلفة . وتتقرر الاخلاق المركوزة 


لضن 


بثلاثة عوامل رئيسية : 

أ احكام النجوم » أي تأثير الكواكب في انين » قبل الولادة . 

ب - أخلاط اللسد ونسبة بعضها الى بعض. يرى اخوان الصفا أن 
جسم الانسان يتألّف من العناصر الاربعة بنسّب مختلفة » فمن غلبت على 
طباعهم الحرارة كانوا شجعاناً أسخياء متهورين شديدي الغضب أذكياء . 
ومن غلبت على طباعهم اليبوسة (من عنصر اراب ) كانوا صابرين في 
الاعمال ثاببي الرأي . 

ج - تأثير الاقليم ( البيثة الطبيعية ) . ان اخلاق البشر تختلف باختلاف 
مساكنهم من مشرق الارض أو مغرببا » ومن جباها أو سهولحا أو شواطئها . 

وبعد الولادة تستجد للانسان أخلاق » لآن الانسان قابل لآن. يتعلّم 
جميع الحصال والاخلاق مذمومها ومحمودها . 

والمفروض أن تكون الاخلاق المركوزة ثابتة في الطباع » وأن تكون 
الاخلاق المكتسبة متبدلة بين زمن وزمن وعند الانتقال من حال الى حال . 
يقول احوان الصفا (4 : )١١١‏ : ان الانسان كثير التلوّنِ قليل الثبات 
على حال واحدة . وذلك انه قل" من الناس من محدث له حال من احوال 
الدنيا او امر من امورها من غى الى فقر » او من فقر الى غى » ... او من 
عزوبة الى تزويج ' اهن 5ل" الى عز » ...او من رّفعة الى ضعة ؛ او 
من مذهب الى مذهب » او من شباب الى شيخوخة . او من صحة الى 
مرض »©» الا يحدث له خلق جديد وسجيّة اخرى . 

والانسان يستطيع أن ينتقل من “خلق ملموم الى خلق محمود » أو من 
خلق محمود الى خلق ملموم . والانتقال عن اللخلق المركوز أصعب من 
الانتقال عن الخلق المكتسّب . واذا طال الانسان على خلق مكتسب أصبح 
الانتقال عنه أكثر صعوبة » لأن الاخلاق المكتسبة اذا طال عليها الزمن 
أصبحت وكأنها مركوزة ؛ والعادة توأم الطبيعة » وانتزاع الطبيعة أمر صعب . 

غير أن الاخلاق تحتاج في تبديلها الى قمع أو قهر أو رَوِيّة . ان الاخلاق 
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الرديئة والافعال القبيحة تقاوم بأضدادها من الافعال الحميلة » فالجدة 
'تقمع بالجلم ؛ والعجلة بالأناة . فاذا استعمل العتجول الأناة مدة طويلة 
حلّت الاناة في طبعه محل" العجلة . 

وقد يستطيع الانسان » من طريق التفكير » أن ماد نفسّه عن الحلق 
القببح » ولكن ذلك صعب ولا يتأتى للجميع الناس . ذلك لأن الانسان 
مطبوع على ألا" يرك النفع الخاضر العاجل ويزهد فيه ثم يطلب الغائب الاجل 
ويرغب فبه الا بعد ما يتبيئن له فضل الأجل على العاجل ويتحقيق ذلك . 

وأخل اخوان الصفا من سقراط أن الاخلاق معروفة بالعقل » قالوا : 
من الممكن أن يكون لبعض الناس عقل يعرف به القبيح وينزجر عنه ؛ 
ويعرف الحميل ويأمر به . 

ثم نظر اخوان الصفا الى الخير نظرة مطلقة مجردة من كل نفع عاجل 
أو كلجل . ثم لا بد من فعل اللبير للخير » ولو كان للعدو . قالوا : وأما 
الاخيار فهم الذين يعملون ما رمم لهم ني النواميس الالهية » ويفعلون ما 
أوجبته العقول السليمة ولا يطلبون على ذلك عوضاً من جر منفعة الى اجسادهم 
او دفع مضرة عنها »فعند ذلك يقال لهم أخيار على الاطلاق » وانهم من 
ابناء الأحرة . من أجل ذلك ينصحك اخوان الصفا بقولحم (54 :1981 
44" ): 

«... فتكون اخلاقك رضية وعاداتك جميلة وافعالك مستقيمة : تودي 
الامانة الى اهلها » كاثناً من كان من" ولي" او عدو » وتأخل نفسك محفظها 
وترغى حق من استرعاك حقنّها وتحسن مجاورة جارك ... مم قِلّةَ الطمع ... 
ثم تريد للغير ما تريده لنفسك . 

«ووسبيلك أن تعود نفسك عمل" الخير لآنه خير » لا تريد بفعلك 
عوضاً ) ولا حملك على فعله خوف. فمى فعلت لطلب المكافأة راي 
دانت تفكر بها ) لم يكن عملك خيراً » وان لم تطلب المكافأة ( فعلا" ) . 
وكذلك اذا اردت من عمل الخبير اللركر” والاسم (الشهرة ) كنت منافقاً » 
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ولم يكن عملك يرا . والمنافق لا يستأهل ان يكون في جوار الروحانيين » . 

ويصر اخوان الصفا على ان يكون عمل الاخيار. مطابق؟ لعلمهم » وإلا لم 
يكن لعلمهم نفع ولا جاز ان يطلق عليهم اسم والاخيار : . قالوا : (انا 
نجد اقواماً علماء متفلسفين يصنفون الكتب في نحسين الاخلاق ويأمرون 
اناس بها وهم اسوأ الناس خُلْقآ . ونجد أقوام ليس لهم علم كثير وهم 
مُهذْبو الاخلاق 6. 

وكذلك أخذ اخوان الصفا من أفلاطون أن الفضائل كلها «عدل » أي 
اعتدال » وأن الفضيلة توسّط بين طرفين متناقضين . 

الفضائل فيض إفي 

وتمشيا مع نظريتهم في وجود العام بالفيض جعلوا حسن الحلق من 
مواهب الله وأخلاق الملائكة تصل الى الانسان بالفيض أيضاً» قالوا 4 : 
191-46 ثم "م دهلا؟: 

و حسن الحلق من مواهب الله » وهو من احلاق الملائكة » .... 

و اعلم ان تلك المحاسن والفضائل كلها انما هي من فيض الله واشراق 
نوره على العقل الكلي » (ثم ) من العقل الكلي الى النفس الكلية ء (ثم ) 
من النفس الكلية على الميوى وهي الصورة الي ثري الانفس ابلزئية في 
عالم الاجسام على ظواهر الأشخاص والاجرام ؛ . 

فمصدر الفضائل عندهم علوي عام". ولكن الاجسام تتقبل من تلك 
الفضائل ما تساعد هيولاها (مادثها) على "قبوله . ان المرآة الجلؤة مثلا” 
تعكس شخيال ما يثرآى فيها خيراً مما تعكسه المرآة الرديثة » مم ان الثشيء 
الني يتراءى في المرآئين واحد . 
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الكاثوليكية ) /1481 م . 

اخوان الصفا ء تأليف جبور عبد النور » القاهرة هرة 1١448‏ م. 

حقيقة اخوان الصفا » تأليف محمود الملاح » بغداد ١‏ دار المعرفة ) 
6 م. 


البونجايا 


ولد أبو الوفاء محمد بن محمد بن يحي بن اسماعيل بن العبّاس البوزنجاني 
الحاسبٌ يوم الاربعاء أول رمضان سنة لا" (١١1-"-940م)‏ في 
بوزجان » وهي بليدة بين هّراة ونيسابور ؛ وقرأ علم العدد والحساب 
والهندسة على عمّه ألي عمرو المغازلي وعلى خاله ألي عبد الله محمد بن علبسة » 
وعلى ألي يحبي الماوردي وابن كرنيب (الفهرست 844) . 

وني سنة 40" هم (454 م) انتقل البوزجاني الى العراق واشتهر فيها 
وقرأ عليه الناس . ثم انه اتّصل بأني عبيد الله الحسين بن أحمد بن سعدان 
الذي وزر لصمصام الدولة بن عضّد الدولة البويبي » سنة #/ا8ه ( 5817 م ) . 
وفي تلك السنة عراف البوزجاني ابن” سعدان فضل" الي حيان التوحيدي » 
فقرب ابن سعدان أبا حيتان فألّف أبو حيئان كتاب الامتاع والموانسة لابن 
سعدان . 

5 ا توي . 

وعاش البوزجالي في بغداد بعيداً عن ملاذ الدنيا قائعا يما عنده حبى توف في 
الثالث من رجب سنة 84 (١198-1-1م).‏ 

مقامه وكتبه 

قال ابن نخلتكان (" : 08ه ) : ١‏ البوزجاني الحاسب أحد الأئمة المشاهير 
في علم المندسة » وله فيها استخراجات غريبة لم يُسبق اليها . وكان شيخنا العلامة 
كمال الدين أبو الفتح موسى بن يونس القيم ببذا الفن ‏ يبالغ في وصف 
كتبه ويعتمد عليها ويحتج بما يقوله ». وبلغ البوزجاني المحل” الأتعلى في 
الرياضيات ( البيهقي 84 ) وكان أحد المشاهير في الندسة والفلك . 


4١‏ تاريخ الفكر المر ني ل5(16؟) 


والبوزجاني كتب قيمة عداها ابن النديم ( الفهرست 44" ه46" ؛ 
فلوغل 78# ) : 5ك ما يحتاج اليه العممال والكتداب من صناعة الحساب ( النسبة» 
الضرب والقسمة » أعمال المساحات » أعمال الخراج » أعمال المقاسمات » 
الصروف » معاملات التجار  )‏ تفسير كتاب اللحوارزمي في الخحبر والمقابلة 
ب > شين نوي في لحرت شير جات ابر عن ل سير ب" 
الكامل ني ( الفلك  )‏ زيج الواضح وغيرها . 

للبوزجاني أقوال حكيمة منها (البيهقي 6 ) : لا خير في الحياة إل ممّ 
الصِحة والأمن ‏ ان غلبك أحد في الكلام فلا يغلبّك أحد في السكوت - لا 
تجالس أحداً بغير طريقته . فانلك ان لقيت الخاهل بالعلم والماجن بالحد فقد 
آذَْيْتَ جليسك » وأنت مستغن عن إيذائه ‏ لا تتحدث مم مَنلايرى حديثفك 
غنماً الا عند الضرورة . 

وللبوزجاني جهود مذكورة في العلوم وختصوصاآ في المثلّئاث والفلك وأصول 
الرسم الهندسي بالآلات . وله شروح وزيادات في الحبر والمفابلة أرتٌ على ما 
كان قد جاء به الموارزمي » وعد تلك الزيادات أساسا لعلاقة احبر بالهندسة ؛ 
وهو من الذين مهمدوا السبيل الى ايجاد الهندسة التحليلية الي هي بدورها أساس” 
مساب التفاضل والتكامل . على أنه في الفلك لم يتقد م على ما كان يقول به 
بطليموس . وكانت له أقوال تتعلق بحركة القمر » ولكنّه لم يتوصّل الى حل 
شي من المعادلاات المتعلقة مها . 


لاره 5 


بتتعي أبو الحسن علي بن عبد الرحمن بن أحمد بن يونس بن عبد الاعلى 
الصّد المصري الى أسرة ينية من بي الصّدف استوطنت مصر في زمن 
متقدام ونشأ فيها نفر من أهل العلم (ابن لكان م دعوه اده و١:‏ / 
) : كان عبد الاعلى بن موبى (ت 5١١‏ ه- 4815م ) رجلا 7 صاللا : 
ويونس بن عبد الاعلى (54-110؟ ه) من أصحاب الشافعي الملازمين 
له والآخذين عنه » وكان قبره مشهوراً بالقّرافة . وكان أحمد بن يونس بن 
عبد الأعلى (٠05854ه)‏ على شيء من الفضل والشهرة. وكذلك 
كان أبو سعيد عبد الرحمن بن أحمد بن يونس (ات "4٠0‏ م -آخر 1١10م‏ ) 
مورخا ومحداثا » ولما مات رثاه أبو عيسى عبد الرحمن بن اسماعيل بن 
الحشاب المصري . 

غير أننا لا نعرف السنة الي ولد فيها ابن يونس المنجم ولا شيئاً من تفاصيل 
حياته قبل اتصاله بالفاطميين ؛ فقد أمره العزيز الفاطعي أن يلف له زييا 
م بى له مرصداً على جبل المقطلم ملحا بدار الحكمة . وبدأ ابن يونس 
الريج اسنة 8ه (٠١كؤوم)‏ م مات العزيز كلاه - ه6كوم)ء 
وخلفه ابنه اناكم بأمر الله » -_ نتم ابن يونس من هحمل الزيج الا نحو سئة 
1م ٠٠١(‏ م) ؛ ولكنه لم يعمسه بعد ذلك طويلا” » فقد توثي في الثالث 
من شوال سنة 44م الا هسفء١ءام),‏ 

مقامه وتآليفه 

كان ابن يونس متصرفاً في عدد من العلوم. وأديباً بارعا وشاعرا مكرا ؛ 


١‏ رف 


وكان قديراً في المثلئات وعالاً فلكيتا بارعا في التسيير ( توليد مطالع الشمس 
والقمر والنجوم ) ومنجماً قديراً . 

ولابن يونس كتب وصل الينا منها الزيجي الحاكمي الكبير وصفه ابن 
خلكان فقال (؟ : 6/): وهو زيج كبير رأيته في أربعة مجاتدات بسط 
(ابن يونس ) القول والعمل فيه » وما قصّر في تحريره . ولم أر في الازياج 
على كثرتها أطول منه ». وضمن ابن يونس زيجه هذا جميعَ الجسوفات 
والكسوفات وجميعٌ قِرانات الكواكب الي للأقدمين والمتأخرين . 

ومن جهود ابن يونس المنجّم في الرياضيات والطبيعيات والفلك أنه سبق 
إلى اماد عدد من المعادلات الضرورية لاختراح. اللوغارئمات ( راجم هذه 
المعادلات في سارطون ١‏ : 715 : 1/19). وقد حل عدداً من الاعمال ني 
المثلّقات الكريّة واستعان على سحائها بالمسقط الرأمي ار 
المستوى الافقي ومستوى الزوال (راجع طوقان 48؟1). وينسب قدري 
طوقان الى ابن يونس المنجم اختراع الرقاص أو الموار أو بندول الساعة ص 
“74 2 744 ). ورصد ابن ونس كموف القمر وخسوف الشمس وحسب 
عدداً من القرانات القديمة والحديثة واستنتج منها تزايد حركة القمر وميل 
أوج الشمس ( راجع سارطون ١15:1ل!ا‏ » وطوقان 48؟' 7:5 ؛ 
الطبعة الثالئة /41؟ ) . 


التوسع والمطالعة 
هل اكتشف العرب رقاص الساعة ؟ » بقلم اسامة عانوني » 
بيروث ١554‏ . 
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ولد أبو علي” الحسين بن عبد الله بن سينا في صفر من سنة ام (آب 
4 في أفشنة من قرى سخارى قرب خرميئشن» ونشأ في بيت ثروة 
وجاه اذ كان أبوه واليآ على أفشئة » ثم انتقل الى يخارى . وني مخارى بدأ ابن 
سينا تعلئمه ؛ زعم أنه أتم دراسة الادب واللغة قبل أن يجاوز عشر سنين . 

في ذلك الحين أم” أحد دعاة المصريين ( الاسماعيليين ) بخارى » وكان 
والد ابنسينا وأخوه من الاسماعيلية » قزعم ابنسينا أنه كان يسترق السمع إلى 
أحاديئهم في الفلسفة والعقل والنفس وحساب المند فيقبل بعضها ويرفض بعضاً . 

بدأ ابن سينا تعلتّم العلوم العقلية على أبي عبد الله الناتلي المتفلسف ( وكان 
صديقاً لوالد ابن سينا ومن الاسماعيلة ) فدرس عليه أيُساغوجي والمنطق 
وهندسة أقليدس وكتاب المجسطي . وسّرعان” ما فاق التلمين” أستاذه . ثم 
حرس ابن سينا العلوم على نفسه » غير أنه قرأ القه على اسماعيل الزاهد » 
كما قرأ شيثاً من الطبٌ على أي سهل عيسى بن يحبى الحرجاني (ات 40٠‏ ه- 
5ل1لم). 

وبرع بن سينا في الطب وعالج تأدب لا تكسبا واختلف اليه الاطباء يدرسون 
عليه وسعياو 0ن وهر في ادس عاترة بن لبر . في هذه الاثناء مرض 
الامير نو بن الساماني وحار الأطباء في علّته قعالله ابن سينا وشفاه فنال 
عنده حظوة عظيمة عظلمة وأذن له الامير يي الدخحول الى مكتبة القصر » وكانت 
حاف باكتب اقيم ادر » فاستاد بن سنا منها لما كير . غير أن نوح 
ابن نصر لم ب يعمثر" بعد ذلك الا أشهراً فقد توفي سنة /المه (/191م). 


م اد ان سينا يتقلب في البلاد فيتولى الوزارات ويدبر الموامرات » 
ولم يفي في اثناء ذلك كله عن المطالعة والتأليف . 

وكان ابن سينا مسرفاً في قو اه ينك جسمه » أصابه قولنج ( إمساك 
شديد ) كان يداوي منه نفسه بنفسه . ولكنه لم يكن يحافظ على صحتهء فكان 
يبرأ ويتتكس حى توفي اخيراً متأثرا بعلله في همّذان 4م (ل١٠1م)‏ 
وعمره عمان وخمسون سنة . 

عناصر شخصيته ومكانته 

تقوم عبقرية ابن سينا على ذ كائه الناحر ودهائه السياسبي ولياقته الاجتماعية ؛ 
كت متعل اد نواحي الشخصية : فيلسوفاً مع الخاصة » ديتا تقيآ مع العامة » 
متدفعاً مع ع هواه في ححياته الحاصة . 

رابن سينا طببب في المقام الاول » وعلم طبيعي في المقام الثاني » هم هو 
فيلسوف . وقد عرّف ابن سينا الفلسفة الخالصة من طريق الفاراني » ولكنه 
توسّع فيها ففاق الفارابي ؛ وهو بحق منظم الفلسفة والعلم في الاسلام كماكان 
أرسطو في اليونان. ودوّن ابن سينا المنطق تدوينآً واضحاً وافيآ » في الشعر 
والنثر » حتى استحق لقب المعلم الثالث . وكذلك عرف بلقب الشيخ الرئيس 
للكانته في علم الطب وني التطبيب . 

وكان ابن سينا بارعا في الرياضيات وفي علم الفلك وعلم الموسيقى . 
وكانت له مقدرة في العلوم الطبيعية وملاحظات صحيحة قيمة ٠‏ وم يض" 
أحل من فلاسفة الإسلام في موضوع النفس مثل ما أفاض ابن سينا . إلا" أن 
فلسفته عمومآ لا تزال تنوء بشيء من ابخدل الكلامي» كما أنه قبل أشياءء على 
أنها لأرسطو وهي ليست لأرسعلو . 

آثاره 


كشب ابن سينا كثيرة متنوعة الموضوعات » منها : 
--كتاب القانون في الطب . 


الشفاء : دائرة معارف فلسفية (المنطق والطبيعيات والرياضيسات 
والالحيات ) » وهو اكير كتبه الفلسفية -حجماً . 

النجاة : مختصر الشفاء وفيه ثلاثة انواع من الفلسفة ( المنطق والطبيعيات 
“والالحيات ) وهو يفّضل الشفاء من حيث الشمول والوضوح والاسلوب . 

تسع رسائل : مجموع رسائل فيه )١(‏ الطبيعيات » فيما يتعلق بالاجسام 
خاصة » (؟) في الاجرام العلوية » (؟) القوى الانسانية وادراكابها فيما 
يتعلق بالحواس والعقل » (4) الحدود » اي تعريفات بعض الالفاظ الواردة 
قِ الفلسفة » (9) تعسيم الحكمة وفروعها » (5) اثبات التبوة » (/) معاتي 
الحروف الحجائية » وهي رسالة رمزية في موضوعها » (8) في العهد » وهي 
رسالة في مهذيب الفين . (9) ني علم الاخلاق . 

رسائل ابن سينا : وهنالك مجموع آخر طبع في لندن عام 1847 فيه 
زتنالة حي بن قطان ( وهي قصة خيالية لرجل من بيت المقدس يسيح في 
الارض ويبحث في عجائب البلاد وعجائب ما فيها ) » ورسالة الطير » ورسالة 
الاشارات والتنبيهات » ورسالة العشق » ورسالة القدر . 

محتلفات : ولابن سينا قصيدة في المنطق » ورسائل في المنطق » وقصيدة 
في النفس مطبوعة في مجموع اسمه و منطق المشرقيين » ( اليونان ) . 

مجمل فلسفته 

م يعي | ابن سينا نفسّه يدهب فلسفيٌ واحد » بل كان متخيرٌ أخذ س 
الاقدمين : من أفلاطون وأرسطو خاصة » ثم وقف متسائلا” أمام المذهب 
الاسكندراني » وأحذ أكبر ما قاله الفارالي . 

المنطق ونظرية المعرفة 

يعتبر ابن سينا المنطق مُد'خلاة ضرورياً الى الفلسفة لآولئك الذين لبس 
هم ميل صحيح الى الفلسفة ‏ او لا يستطيعون التفكير بالسليقة تفكيراً صحيحا ؛ 
اما الذين يستطيعون ذلك فيمكتهم ان يستغنوا عن المنطق كما ان البدوي الفح 
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مستغن عن علم النحو لا فيه من السليقة الي تعتصمه من اللحن . 

والمنطق عند ابن سينا مجرد من المادة » وهو «١‏ الآلة العاصمة للذهن عن 
اللنطز فيما نتصوره ونصدّق به » والموصلة الى الاعتقاد الحق باعطاء اسبابه 
ومبج سبله »). وهو يقول : 

1 أل شارقة عل م ماع عل ا سناته عارع اعري 6 والرع ل اللي 

يتقن الرياضيات يبون عليه تعلم علم الفلكٍ » مثلا . 

( ب )ان وضع الحدود ( التعريفات ) للأشياء يقتضي دقة ومعرفة يمجوهر 
هذه الأشياء وماهياتها . فمن الحطأ ان نقول مثلا” إن السيف حديدة تقطع ع 
وان الكرمي خحشب يحلس عليه » لاننا بذلك نكون قد نظرنا الى ناحية واحدة 
من السيف والكرمي . وأمثال هذه الأقوال إنما هي « شروح ناقصة » 
لا و حدود صحيحة ». وكذلك قولنا : الشمسل كؤكب يطلم نهارا؛ 
فهذا حد ناقص » ما دام الوقت لا يسمى بارا إلا إذا طلعت فيه الشمس . 
ويرىابن سينا اننا اذا أردنا أن نضع حداً لشيء ما فيلزمنا أن نأتي ني التعريف 
على ذاته وجسه وفصله وماهيته حى لا ينصرف الذهن إلى غير ما يقصده 
واضع التعريف . 

(ج) والمعرفة » أو الإدراك - تكون من طريق الحواس . والحواس 
نوعان ظاهرة .وباطنة . فالحواس الظاهرة خمس ( اللمس والذوق والقشيك 
والسمع والبصر ) ولكل حاسة منها عضو ظاهر تعمل به ؛ فالبصر يكون 
بالعين والسمع بالاذن الخ . ثم هنالك املس المشترك ولا عضيو ظاهرا له ؛ 
وإنما هو نتيجة اشتراك الحوا الخمس . (لولا الحس” المشترك ما كنا إذا 
أحسسنا بلون العسل ,اببصاراً (أي من طريق البصر ) حكمنا بحلاوته » وإن" 
6 حلاوته فعلا . 

وهنالك قوة في الباطن تدرك من الآمور المحسوسة ما لا يدركه الجس” » 
مثل القوة الى في الشاة والي تدرك من الذئب معبى” ( من العداوة والدوف ) 
لا يدركه الس" ولا يديه الحس” . فان الس" ليس يودي إلا" الشكل واللون . 
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ثم إن" هنالك أيضاً سبيلا” آخر للمعرفة وهو «إدراك المعقولات » » فإن 
إدراك المعقولات شيء للنفس بذاتها من دون آلة ». أي ان النفس ( العاقلة ) 
تستطيع أن تدرك أشياء بغير توسط الحواسٌ الدمس وبغير توشط قوة من 
الباطن . 

الحدس مرتبة بين التفكير والاشراق 

تكون المعرفة العقلية بالفكرة أو بالحتداس : 

الفكرة هي حركة للنفس ( فعل ظاهر وجنهد واع ) تستعين النفس عليها 
بالتخيّل ثم تعتمد في ذلك على معارفها السابقة المخزوئة في الذاكرة . وعند 
التفكير ينتقل الانسان المفكر من حدر الى حد ( من تعريف الى تعريف » 
ومن قياس الى قياس » ومن رأي الى رأي ) قبل أن يطمكن الى كم في أمر 
من الأمور . 1 

أما الخدس فهو معرفة مطلقة مباشرة » وذلك أن يتمثّل الإنسان في ذهنه 
الح الاوسط ( الحكم العام” على أمر دافعة” ومرة” واحدة ) . والحدس نفسه 
نوعان : إما ان يكون عقب طلب وشوق » ولكن من غير حركة ( أن 
يكون للانسان رغبة في معرفة أمر من غير أن يتطلبه بالادلّة ) » فاذا عررف 
ذلك فيكون قد عرفه بحدّس ظاهر . أما اذا عرف ذلك الأمر من غير اشتياق 
وطلب (من غير أن يشعر بالرغبة في معرفته ) فذلك هو الحدس باطلاق . 

وقريب من ذلك الإشراق . ويرى ابن سينا الإشراق كما بل : 

يان الروح الانسانية كمرآة والعقل” النظري ( الاحاطة بالعلوم المختلفة ) 
كصقالها . والمعقولات ترتسم في النفس من الفيض الإلحي كما ترتسم الاشياء قي 
المرايا الضعيفة . والناس متفاوتون في هذا الاستعداد لإشراق المعقولات عليهم : 
فمنهم من يكون مود النفس بشدة الصفاء قوي الحدس واضح الكشف فلا 
يحتاج الى كبير عناء في الاتصال بالعقل الفعال فتراه كأنه يعر ف كا شي ء من 
نفسه وكأن فيه روحا قدسية لا يشسْغَلّها شأن عن شأن » ولا يستغرق الحس”" 
الظاهر حجسّها الباطن . ومنهم من يكون عامياً ضعيفاً اذا مالت نفسه الى الظاهر 
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غابت عن الباطن » ونتوزعه الحواس : بسطلغى سمعٌه على بصره او بصره على 
سمعة © الي الحوف عن الرغبة وتصده الفكرة عن التذكر ء والتذ كر 
يصده عن الفكرة . 

فالحكمة المشرقية » عند ابن سينا » هي إدراك حقائق العالم من طريق 
الإرادة والعقل . وسبيل ذلك ان يعد الانسان الى ان تتّسع معرفته بالوجود 
ويعظم اختياره حى يصبح له حدس قوي فيعرف سحقائق العالم وعلل المظاهر 
المتعددة يأدنى تأمل. ويريد اين سينا أن يفرّق بين الحكمة المشرقية وبين 
التصوف حينما يقول : « وهو المعى الذي يسميه الصوفية بالاتحاد ١"‏ . 

والخير الأول (الله) بذاته ظاهر متجل بلمميع الموجودات ؛ ولو كان 
ذاته محتجبآ عن جميع الموجودات بذاته غير متجل لا لا عرف ... ولأتجل 
قصور بعض الذوات ١‏ الانسانية ) عن قبول تجأيه يحتجب . فبالحقيقة لا حجاب 
إلا في المحجوبين . والحجاب هو القصور والضعف والنقص . وليس نجليه 
إلا حقيقة ذاته "ا ). 

الرياضميات 

وكان ابن سينا بارعا في الرياضيات مقتدراً . حاول أن يقيم على عدد من 
الاغراض الأمية براهينَ من الرياضينّات » كما تكلم في البصريات وأورد 
في أثناء الكلام عليها أعمالا” رياضية . 

0 تكلم ابن سينا على ااتناهي وغير المتناهي ( النجاة 5١"‏ وما بعدها ) 
قال ان كل مقدار موجو متنام » وأن مجموع المتناهيات متناه . وله على 
ذلك برهان هنلسي . 

ولا عرف البصر قال ( تسع رسائل )١9-1١1‏ : وهو قوة مرتبة قيا. 
العصبة المجوّفة تدرك صورة ما يتطيع في الرطوبة ابكليدية من أشباح الأجسام 
ذوات اللون المتأدية في الأجسام الشقافة بالفعل الى سطوح الأجسام الصقيلة » . 

)١(‏ رسائل " : ؟ا. 
(0) رسائل ؟ : ١م-‏ م" . 


4 


وقد نقد ابن سينا آراء المتقدمين وبرهن هندسياً على انه إذا كان نحت جسمان 
بشاويات في ا يل سن وي اند ننه 


الم الطبيعي 

العلم الطبيعي عند ابن سينا علم نظريٌ موضوعه الاجسام الموصوفة بأنواع 
الحركة والسكون . والموجودات الطبيعية كلها أجسام مشكّلة . وابمسم يتشككل 
من امتدادات متقاطعة على زوايا قائمة (النجاة 159 ) . وكل جسم يمتاج الى 
خلاء يتحيز فيه ويدخل فيه مكاناً طبيعيآ» ولكن” الخلاء نفسه ليس شيئاً 
موجوداً . وكذلك العدم ليس شيئاً موجودا ؛ وانما هو مسدرك ذهني نتخيله 
في مقابل الوجود . ان وجود السيف مثلا” هو صورة السيف المصنوعة في 
حديد مأ ؛ وعدم السيف هو فقدان صورة السيف من تلك الحديدة نفسها 
(راجع النجاة 154-157 ) . 

وجميع الاجسام الموجودة بالفعل متناهية ٠‏ وكذلك الاعداد الموجودة 
فعلا” ( مهما كانت كبيرة ) فانها متناهية . الا أن العدد نفسه غير متناه ( فنحن 
نستطيع أن نزيد على كل عدد » أي نجمع اليه عددا آثحر » بلا باية ) . 

وابن سينا لا يزال يومن مع عدد من فلاسفة اليونان » ومنهم أرسطو ‏ 
بأن الاجسام تتألّف من العناصر الاربعة الي يستحيل بعضها الى بعض ( يصبح 
الماء هواء » والحواء ناراً » الخ ) » ولكنه يرى أيضاً أن كليات هذه العناصر 
( الرطوبة » الخحرارة » البرودة » اليبوسة ) لا توجد صرفاً خالصة في الواقع 
( النجأة 7144 وما بعدها ) . ثم هو ينكر صناعة الكيمياء لآن لكل" معدن 
جوهراً خاصاً به لا ينقلب الى سواه . 

وله في الموسيقى ملاحظات صحيحة . 

الطب خاصة 

كتاب القانون في الطب لانن سينا كتاب شامل جامع لكل ما ذكره الاطباء 
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القدماء والمتأخرون . وهو يبحث في وظائف الأعضاء وعلم الامراض وحفظ 
الصحة وني وسائط المداواة » ممّ وصف الأمراض الي تقع بعضو عضو ء 
ثم في وصف العلاج وتركيبه . ولابن سينا في القانون آراء صحيحة قيئمة 
وملاحظات على غاية من الأهميّة » فقد فرق بين ألتهاب الججاب الفاصل 
بين الرئتين وبين ذات اللحنب » وأشار الى عدوى السل الرئوي » وقال بانتشار 
الخلدية وصفاً دقيقاً » وتكلّم على الأمراض الخنسية » وعرّف الدودة المستديرة 
( أتكلوستوما ) » وعرف التهاب السحايا والالتهابات المختلفة في الصدر 
وغراج الكبد ؛ ووصف اليرقان وصفآ واضحاً وافبآ والسكتة الدماغية ١‏ موث 
الفجأة ) . وعرف العتقاقير الي تُنشّط القلب . وتكلتم على الآلام العصبية 
ومرض العشق .. 

وكان من فلسفته في العالحة الاعتماد” على مزاج اللسم ء أي أن ابلسم 
يستطيع با فيه من قوة النمو ومن المناعة أن يتغلّب على الأمراض الي تعثر به 
( مم شيء يسير من العابكة ) . أما اذا ضعف الحسم عن النمو والمقاومة فإن 
العلاج بعد ذلك لا ينجدي . وعرف كذلك أن الخالات النفسية من الفرح 
والحزن والحوف والقلق توثر في سير المرض . 

وكانت له معرفة بالطب النفساني : داعي يوماً الى معابلة شاب نحيل خائر 
القوى طربح الفراش » فعلم قبل أن يجس" يده أن" لا مرض" به ولكنه عاشق . 
ثم أمسلك بيد الشاب وطلب من بعضن اللاضرين أن يسرد أسماء المدن المجاورة » 
ثم اخختار مدينة وطلب سرد أسماء أحياتا . ثم طلب سرد أسماء الاسر في حي 
معيسن . وقد علم ابن سينا من اضطراب نبض الشاب عند ذكر اسم المدينة 
بعينها » ثم عند ذكر حي معيّن في تلك المدينة » ثم عند ذكر امم اسرة في 
ذلك الي أن الشاب عاشق لفتاة من تللك الاسرة . 

في العلم الي ( الاهيات ) 

ابن سينا اقرب في الالخيات الى ارسطو منه الى أفلاطون . إلا أن نظره الى 
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الله 11 مادية من نظر الفارابي الى الله . 
أالله الواحد وصلته بالوجود : 
ان الله تعالى ليس ميدأ لوجود معلول دون وجود معلول ( أي ليس سيبآً 
لوجود بعض الموجودات فقط ) » بل هو سبب للوجود المعلول كلله : إنه 
سيب الوجود كجموعه . 
وهو تام بذاته (كل ما يليق به وكل ما يمكن أن يكون له موجود فيه 
منذ الازل ) بسيط (لا يتكثر ولا يتجرأء اذ أنه ليس يجسم ولا مادة ولا 
صورة ) واجب الوجود بنفسه (لا علة له » ولا شريك ولا ضد"» ولذلك 
كات واحدا) وهو سبب الخركة قي العالم . وهو يعلم أوائل الموجودات مثل 
الازل . 
ب - واجب الوجود وتمكن الوجود : 
بين رمجال الدين وبين الفلاسفة خلاف في هلين الملركين : 
في الدن م واجب الوجود هو ألله وده . 
مكن الوجود كل شيء (غير اللّه) سواء أكان ذلك الشنيء 
موجوداً فعلا » أو لم يكن قد وبجد بعد . 
ان الدين يرى أن الموجودات كلها ممكنة الوجود ء لأن الله تعالى كان 
بامكانه ألا" يونجدها لو أراد؛ ثم انه بامكانه أن يعدمها بعد أن أصبحت موجودة. 
في الفلسفة : واجب الوجود بنفسه هو الله (كما يقول الدين ) . 
واجب الوجود بالله هو مجموع العام ( بماداته وصورته ) . 
واجب الوجود بغيره هو كل شيء موجود ني عالمنا فعلا” 
(ان الابن واجب الوجود بأبيه ؛ والطاولة واجبة الوجود 
بالنجار ؛ والسيف واجب الوجود بالحداد ) . 
ممكن الوجود هو كل" شيء لم يوجد بعل (كالناس الذين 
سيولدون » والطاولات الي لم تنصنع بعد ؛ فإذا صنعت تلك 
الطاولاات أصبحت واجبة الوجود ) . 
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ج ‏ العناية الاغية : 

عناية الله بالعلم كلية» أي أن الله خلق هذا العام حسب نظام حكيم ثم 
جعل كل' موجود مخصوصاً بعمل . فكل ما يجري في عالمنا يجري على نظام 
مسي ا اا سود لني جا بايا كي 
دون شخص أو نفر دون نفر بتبديل القوانين الطبيعية حباً ببعضهم أو نصرة 
لبعضهم على بعض . 

وليس في نظام العالم الطبيعي خخير مطلق أو شر مطلق » وائما يكون البير 
أو الشرّ بالاضافة الينا : فالعمى مثلا” يكون ني العين وله أسباب طبيعية . فاذا 
اصيبت العين حجر قاس أو بحرض متلف فلا بد" من أن نحدث فيها التتائج 
التي تتعلّق باصابتها بالحجر أو بالمرض . 

د علم الله : 

ان علمنا » نحن البشر » نتيجة للحوادث الي تتأثر بها حواسنا . أما علم 
الله فهو سبب تلك الحوادث . ان علم الله كلي" ( تقدير النتائج الي نحصل أو 
ستحصل من جريان القوانين الطبيعية في عالنا ) . نحن لا نعلم بالكسوف إل" 
اذا حسبناه لكل كوكب بمفرده . أما الله فانه يعلم كل" كسوف وقع أو سيقع 
مئل الازل لأنّه عالم بالقوانين الي يجري بها الكسوف . 

أما المزئيات (كالكسوف الذي حصل في يوم كذا من سنة كذا ) فالله لا 
يعلمها يوم تقع » لأنّه كان عالمآ أنها ستقع منذ الازل : إنّه لا يعلمها 
لأنّها وقعت (كما نعلمها تحن ) » بل يعلمها منذ الأزل لأنها نتيجة حتمية 
للقوانين الى هو خلقها ووضعها . 

ه خلق العالم ( فيضه ) : 

رأي ابن سينا ني العلم قريب من رأي الفارابي . 

ان الله تعالى ( ويسمّيه ابن سينا أيضاً : الواجب الوجود بنفسه » الجير 
الاول » الاول ي الوجود » الموجود الاول » الحق الاول ء العلّة الاولى ) 
واحد ؛ وهوعقل محض - ليس صووة ولا مادة ولاجسماً - فيجب أن يعقل» 
أي يلزمه و-جود الكل" (أي وجود هذا العالم ) عئه » وأنه مبدا لنظام احير 
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في هذا الوجود . وليس في ذلك ما يمنع أن يصدر هذا الوجود عنه » ولا أن 
هو ذلك . مم ان الله الواحد ادم القادر العالم الحكيم الحواد يجب أن 

0 وحكمته وجوده . وبما أن الله أيضاً هو العلّة الأول » 
فلا بد" من أن يكون نحت معلول عنه (وإلا" لما كان علة ) . ه' 

من أجل ذلك صدر عن الأول ( فاض منه ) عقل واحد بالعدد ( لآنه 
لا يصدر عن الواحد الا واحد ) . وبما أن هذا العقل قد فاض عن الله فانه 
يشبه الله من جانب ؛ ولكنّه يخالف الله من -جانب آخر » لأنه معلول عن الله 
ومتأخمّر عنه بالذات » ولذلك كان صورة لا في مادة . 

هذا المعلول الاول عن العقل المخض هو الثاني في الوجود وأول العقول 
المفارقة ؛ ويشبه أن يكون المبدأ المحرك للجرم الاقصى على سبيل التشويق . 
ول هذا النشّل ييا لخر : انه يعقل نفسه ثم يعقل الأول ضرورة ( هذه 
الأتتيديئة في الوجود الثاني هي سبب التكثثّر في الفيوضات التالية ) . إن هذا 
العقل ‏ يصدر عنه ثلاثة موجودات : 

يعقل الاول” فيلزم عنه ( يفيض منه ضرورة” ) عقل" ثانر ( هو الثالث 
في مرتبة الوجود ) . 

م يعقل ذاته ( وهنا يبدأ التكثر بالتنوع ) فيلزم عنه شيثان : 

صورة الفلك الاقصى وكمالنها ( وهي النفس ) ؛ 

وبما أن الصورة لا تظهر بلا مادة » فان الصورة تتوسّط العقل” الذي 
صدرت هي منه (أو تشاركه ) في امجاد المادة . 

ثم يستمر الفيض متساسلا” هبوطاً (على النمط السابق : عقلا” مفارقاً 
وصورة فلك . وجرماً فلكياً ) حى 'تصبح الفيوضات كلها عشرة » هي ( بعد 
الموجود الاول' : بعد الله ) : 

العقل المفارق الاول (المعلول الاول ) ؛ 

العقل المفارق الثاني » ومعه الفلك الاقصى ( الذي يحرك العالم ) ؛ 

العقل المفارق الثالث » ومعه فلك الكواكب الثوابت ( فلك النجوم ) ؛ 

العقل المفارق الرابع » ومعه فلك رحّل ؛ 
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العقل المفارق الخامس » ومعه فلك المشاري ؛ 

العقل المفارق السادس » ومعه فلك المريخ ؛ 

العقل المفارق السابع » ومعه فلك الشمس ؛ 

العقل المفارق الثامن » ومعه فلك ازهرة ؛ 

العقل المفارق التاسع » ومعه قلك عتطارد ؛ 

العقل المفارق العاشر ( وهو العقل الفعال ) » ومعه فلك القمر""' . 

هنا يقف فيض العقول » ولكن يفيض من العقل الفعمال عالم ما دون فلك 
القمر ( أو ما تحت فلك القمر ) » وهو عالنا الذي نعيش نحن فيه » وهو عام 
الكون والفساد : الذي تتكون فيه الاجسام وتتفرق . 

ومن العقل الفعمّال تفيض العناصر الاربعة ؛ ثم تتركتب أجزاء" من العناصر 
الاربعة » بنسب مختلفة » أجساماً . وتتطور تللك الاجسام صعوداً من اللخماد 
الى التبات فالتيو ان البهيم فالانسان . 

والله لا يرضى أن يفيض عنه الا احير » ولكن الشر الموجود في العالم قد 
فاض بالعرض . 

العالم : قِدّمّه وحدوله 

ان الله سبب وبجود العام » فالعالم محدث (لآن له علة” سابقة عليه ) . 
ولكنّه في الوقت نفسه قديم لآنّه فاض عن الله منذ الازل . 

النفس وقواها 

م يم أحد من فلاسفة الاسلام بالنفس كابن سيئا . ومع أن أكثر آرائه فيها 
أرسطوطاليسية » فان له آراء” وتعليلاتٍ مخالف يما أرسطو » تأثراً بالمذلهب 
الاسكندراني أو هربا من محالفة الاسلام . 

أ) حد النفس ( تعريفها  )‏ ينظر ابن شينا الى النفس الانسانية من جانبين 

. راجم رأي الفاراني ني ذاك» فوق ( ص 5هم)‎ )١( 


تدسف 


( تسع رسائل هلاه ) : من جانب يشيرك فيها الانسان مع الحيوان 
والنبات » ويكون تعريف النفس من هذا اللخانب أنها وكمال بحسم طبيعي 
آلي ذي حياة بالقوة » . أما الحانب الآخر الذي يشترك الانسان فيه مم الملائكة 
فتعريف النفس فيه أنها و جوهر هو كمال بحسم محرلك له بالاختيار عن مبداً 
نطقي ( عقلي ) بالقوة ( في النفس الانسانية ) أو بالفعل ( للنفس الكلية الملكية ) . 
ويقال هذا الخانب من النفس : النفس الكلي ونفس الكل" والعقل الكلي 
وعقل الكل ؛ . 

والنفس و صورة ابلسم » تمكن اللحسم الذي هي فيه من الظهور بمظهره 
المخصوص به ومن القيام بأعماله الخاصة به . ان السيف مثلا” : حديدة مسنوئة 
تقطع ؛ فحديدته هي جسمه ( المادي ) وحداته ( النائجة من أنه مسنون والتي 
يقطع بها ) هي صورته الروحانية أو نفسه . وكذلك الانسان لا يسمى انساناً 
بالاجزاء الي فيه من العناصر الأربعة » بل بعقله الذي به يفكر . 

ب ) مصدر النفس واتتصاها بالبدن ‏ يرى ابن سينا مم ارسطو أن النفس 
ليس لها وجود سابق على وجود بدنها ؛ بل كدّما حدث بدن صالح للحياة 
حدثت له نفس خاصة به » ويكون البدن الحادث مملكة ثلك النفس وآلتها 
(أحوال النفس 497 » ١1١‏ ). والنفس لا يمكن أن تأي من شيء مادي 
كابلسم » لآنها مخالفة للجسم ؛ فلم يجد ابن سينا بدأ من أن يجعلها متتصلة 
بالفيض قِ ثنايا ترتيب العقول ( راجع النجاة ها" , 484 - 5ه ). 
والمختار عند ابن سينا أن تكون النفوس متعد دة بتعدد الابدان الي تولد فيالأرض 
( مبافت الفلاسفة 77 ؛ مهافت التهافت 5 ). ثم هو لا يومن بالتناسخ . 

ولكن كيف تتقببّل الاجسام” النفوس”؟ اذا امتزجت مقادير من العناصر 
الاربعة اممزاجآ فيه اعتدال” وتكافو » نشأ من هذا الامتزاج أجسام مستعدة 
لقبول نفوسها الخاصة بها . وكلما كان الاميز اج أكثر اعتدالا كان اسم الناتج 
منه أرقى » فتقبّل من أجل ذلك نفساً ألطف . ان الاجسام الكثيفة ( النائجة 
من امّز اجات قليلة الاعتدال » كالحجارة واللحديد وماء البحر ) تقبل نفوساً 
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كثيفة نسمّيها « الطبيعة » . ونفوس النبات على هذا القياس ألطف من نفوس 
ابحماد ؛ ونفوس الحيوان البهيم ألطف من نفوس النبات . وبما أن جسم الانسان 
أحسن اعتدالا” من أجسام ا حيوان البههم والنبات والحماد » فانه يقبل نفساآً 
ألطف من نفوسها كلها . فاتصال النفس بالحسم هو استعداد في كل جسم 
لتقبّل نفس مكافئة في اعتدالها لاعتدال ذلك ابخسم . 

ج) إثبات النفس ‏ لإثبات النفس (اقامة الدليل على وجودها فينا) 
طريقان : طريق الحدس وطريق النظر العقلي . 

أما طريق النظر العقلي (أو دليل التفكير ) فأخذه ابن سيئا من ادراك 
المعقولات : يرى ابن سينا أن للانسان ادراكا المعقولات لا يتأتى من طريق 
الحواس” الى لما أعضاء ظاهرة في البدن . من أجل ذلك يجب أن تكون تلك 
المعقولات مدركة بقوة مخالفة للبدن وزائدة عليه » وهي غير الحواس” التي لها 
أعضاء ظاهرة في البدن » تلك هي النفس ! 

أما طريق الحدس فقال فيه ابن سينا إن الانسان يدرك دائماً أنه موجود ؛ 
وأنه هو ؛ وأن وجوده متتصل . ثم يأني على ذلك بثلاثة براهين . 

فالبرهان الاول يقوم على استمرار اللياة العقلية فينا : ان التسد يتغيير 
(ينمو بالغذاء ويبرٌل بالمرض ء أو يبطل بعض أعضائه ) . أما ادراك الانسان 
( شعوره ببقائه ونذكره لا مغضى من عمره ومعرفته بالمحسوسات والمعقولات ) 
فلا يتغير بذلك . فهذا دليل على أن الذات (النفس العاقلة ) مغايرة للبدن 
ولأجزائه الظاهرة والباطنة . ففينا اذن شيء غير الحسد : ذلك هو النفس . 

والبر هان الثاني والثالث يقومان على الموازئة بين المعرفة من طريق الحواس” 
وبين المعرفة من غير طريق الحواس” : حينما يفقد الانسان عضواً من أعضائه 
ييطل الحس” المتعدّق بذلك العضو ( ففقدان الاذن أو تلفها يودي إلى بطلان 
السمع » وفقدان الذراع يدي الى بطلان تناول الانسان للأشياء بالطريق 
الألوفة ) » ولكن ذاته ( نفسه العاقلة ) لا تتأثر في معارفها بشيء من ذلك . 


ع اث 


حى أن الانسان حينما يقول : سمعت بأذني أو نظرت بعيي أو مشيت 
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برجلي » فانما يعني أنه هو ذاته الذي فعل كل" ذلك . والعين كانت ني الدقيقة 
آلة الروية ول تكن المنتفعة بالروية . أما المقصود بالمنفعة من الروية فكان ذات 
الانسان . ولذلك يقول الانسان دائماً : «أنا » رأيت ؛ «أنا » سمعت ؛ «أنا » 
َيه . فهذا المدرك المنطوي في قوله : «أنا » هو التفس على الحقيقة » وهو 
مخالف سمه وللحواس المتّصلة بأعضاء من جسمه ( راجع الاشارات 08 
308 ). 

ويلحق بالبرهان الثاني خاصة أن الانسان قد يفكتر أو يفعل » وهو ني أثناء 
ذلك كله غافل عن أعضاء بدنه وحواسته (حتى انه قد يكون مستغرقاً في 
تفهكم قضيّة ثم ينادى بأسمه بصوت مرتفع من قريب فلا يسمع ) » ولكنتّه 
لا يقل عا هو بسبيله من التفكير . فهذا أيضاً دليل على أن نفسه غير بدنه وغير 
حواسه المصلة بيده . 

وهنالك برهان آخر عند ابن سينا مبي على أن الانسان يظل يشعر يووجوده 
ولو لم تكن حواسه الظاهرة تمس شيا . قال (الشفاء )18١ : ١‏ : لو أن 
انساناً خلق دفعة واحدة وكاملاة ثم حتجب بصره أيضا » وكان يبوي هويا 
لا تتلاقى فيه أعضاوه ولا تتماس” » ولاكان نمت هواء في الغضاء يصدم جسمه 
( أوكان في الفضاء هواء ولكن لا يكفي لأن يصدم جسمه صدماً بحس" به ) » 
فان هذا الانسان الحاوي في الفضاء يظل” قبت لذاته ومدركا أنه موجود . 

د ) مائية النفس ‏ اننا اذا سألنا : ما النفس أو ما هي النفس ؛ فاننا لا 
نستطيع » مهما كان الحواب الذي نجيب به مفصلا” » أن نعرف مائية النفس أو 
ماهيتها على وجه الحصر وان كنا مدركين أن هذه النفس موجودة فينا . ومع 
ذلك فان النفس الموجودة فينا يحب .أن تكون مما بدا لنا مما تقدام ‏ جوهراً 
( بسيطا روحانياً مفارقاً ) . 

ان النفس جوهر » أي ليست جسعا . وابموهر بسيط (غير قابل للكون 
والفساد » ولا متكثّر ولا متألّف من أشياء » بل قائم بنفسه : لا يحتاج في وجوده 
الى شيء آخر ) . وهو روحاني : ليس ماديا ولا له تعلق بمادة . ثم هو مفارق 


حلف 


( جوهر و و وا وهو موسجود فعلا” مستقل 
عن البدن) . ولابن سينا على ذلك براهن » منها : 

ان ادراكنا للمعقولات ( للصور المجردة ) الي لا تدرك بالحواس” 
أصلا” ( أسماء المعاني : الشرف ء الحير ء النبوة » -جمع الاعداد وتفريقها 
الخ ) يدل على أننا أدركناها بشيء من -جنسها وليس بحواسنا ( لأن حواسنا 
لا تدرك الا المحسوسات الادبة والاثلة أمامنا ) ؛ فيجب أن نكون قد 
أدركناها بنفسنا ء ولذلك كانت نفسنا رؤحانية مثل تلك المعقولات اللي أدركتناها . 

ان الحواس تدرك أشياء قليلة” ( معدوداتّو محدودةٌ وموجودة ني نطاق 

معيين ) » بيئما نحن ندرك بالنفس معقولات لا حصرر ها ولا حدود لا : اننا 
نبصر جبلا” صغيراً أو جزءاً من جبل أو عدداً معيئنآً من الننجوم » ولكدنا ندرك 
بالئفس مدى البحر وعظم ابل وعدد النجوم الذي لا خصى . 

ان الحواس لا تدرك إلا" صور رر المواجودات الحاضرة » بينما النفس محفظط 
صور الاشياء بعد أن تغيب ثلك الاشياء عن حواسنا . فمحل هذه الصور المعقولة 
أذن » بعد غياءها عن الحواس” 1 ليس في عضو معين . 

ان حواسنا الحمس تضعف عادة اذا ضَعفمَت أعضاوًها بالهرم أو المرض 
( فالسمع يخف اذا تعرضت الاذن لعاهة ؛ والبصر يكل عادة بالتعب أو 
المرض أو مع التقدام في السن ) . أما الاحراك بالنفس (١‏ الناطقة » أي بالعقل ) 
فلا يضعف ضرورة مع المرض أو الهرم » بل ربّما زاد وقوي . 

مصير النفس 

لا قبل ابن سينا أن تكون النفس عالفة للبدن » وأنها لا تهلليك بلاكه ؛ 
اضطر الى أن يوجد لها مكاناً وحالا” بعد أن يبلك البدن . ويبدو أنه قد تسل” في 
أول لمر بنظم قصيدته يي التي جمع فها رأي أفلاطرث ال وأي أقوطين فى 
هبوط النفس » ثم أشار الى اتصالها يحسد » ونفورها من الحسد ثم اطمئتائها 
مع الايام اليه . ثم وصف ابن سيئا فرح النفس اذا هي فارقت البدن . 

ثم يتساءل ابن سينا عن الحكمة من ذلك كله ويظهر الشك من الغاية التي 


فف 


هبطت النفس من أجلها او أُسبطت إلى اللسد (حتى تعرف أحوال العالم 
المادي ) .ثم كد انا أن ما يمكن ان تعرفه النفس من الأمور الأرضية ؛ إذ 


اتصلت باللسد » قليل جداً ؛ بل هو لا شي 


إذا نسينا عمر الانسان ‏ وهو 


المدة ابي تقضسيها النفس المابطة في 0 الى جمر الأرض : 


هبطن؟ إليك من امحل الأرفمم 


محجوبة * عن كل" مقلة عارف » 
وصلت على كره إليك » وربمًا 
أنغت وما أنست ' ؛ فلما واصلت 
وأظتها تِسِيّتْ عهوداً بالحمى 
حبى إذا اتصلت بهباء هبوطها 
"علقت بها ئ الثتقيل فأصبحت 
تبكي » وقد نّسيت عهوداً بالحمى » 
وتتظل” ساجعة” على الدامن الي 
إِذ عاقها الشرله *'' الكتثيف وصداها 
حتى إذا قرب المسير الى ا 
سجعت» وقد كلثيف الغطاء فأبصر 

وغدت مخالفة” لكل عدف 
وبدات تغرد” فوق ذروة شاهق 6 


ص © مس 


فلأي هم 
إن" كان أر سلها” الاله 


و- 


ورقاء” ذات تعرز ومتصع 3 
وهي التي سفترسة ولم تتيرقع . 
كرهت فراقك وهي ذات تفجع . 
ألفت ممجاورة” الحراب البلقع . 
ومتازلا” بفراقها لم تقنع ؛ 
في ميم مركزها بات الأجترع 
بين المعافر والطلول اللحضم 23١‏ ؛ 
بمدامع حبعي ولما تلم 3 
درست بتكرارٍ الرياح الأربسع 

ققص" عن الأوْج الفسبح 0 
ودنا الرتحيل” إلى الفتضاء الأؤسع ؛ 
ما ليس يدرك بالعييون لت 
عنها حايف الترب غير مذ ايد 


والعلم يرفع كل من لم ار 


0 إلى حفر الحضيض الأوْضع؟ 
طويت عن الفتطن اللبيب الأروع 3 


(1) هاء هيوطها » ممم مركزها » ثاء النقيل ( اول سرف في هذه الكلات : دلالة على اول 


اتصافا باليدث ) . 
(0) الشرك » القفص : 


رمز الى الحسد . 


(0) لبدن . غير مشيع : قير مودع ( لا برحل عن الآأرض مع النفس ) . 


شف 


فهبوطها إن' كان َربة لازم لتكون” سامعة” لما لم تسمع ء 
وتعود عالة” يكل خفيية في العالسين؛ فخيرقها ل يرقم ! 
وَهّي الي قطع الزمان طريقتها حتى لقد غربت بغير الطللع . 
فكأنبا برق تألق” بالحمى ثم انطوى » فكأنه لم يلمع | 

وبعد» فماذا يحدث للنفس اذا هي فارقت اللحسد؟ 

ان ابن سينا لا يومن بمعاد النفوس والاجسام على ما ذكرته الاديان . ولكنه 
يعتقد أن النفوس وحدّها تبقى بعد موت البدن في نعيم أو شقاء روحانيين . 
وكلما زاد علم التفس بالوجود في أثناء حياتها الدنيوية كانت سعاددتها بعد مفارقة 
البدن أعظم” وأسمى . 

وحال النفس من السعادة والشقاء » بعد موت ابلسد » يُفهم عند ابن سينا 
من طريقين محتلفين : 

أ-قال ابن سينا مخاطباً القارىء : « يجب أن تعلم ان المعاد ( القيامة وحشر 
الاجساد ) مقبول من الشرع ولا سييل الى إثباته الا من طريق الشريعة وتصديق 
خبر النبوة (عنه ) ... وقد بسطت الشريعة الحقة الي أتانا بها نبينا المصطلفى 
محمد صل الله عليه وسلم حال السعادة والشقاوة الي يمحسب البدن ... » . 

ب - ويتابع ان سينا ششخطابه : وومنه ( أي من المعاد ) ما هو مدارَك 
بالعقل والقياس البرهاني » وقد صداقته النبوة ( ايضاً ) » وهو السعادة والشقاوة 
الثابتتان للانفس » وان كانت الاوهام منا تقنصير عن تصورها ... والحكماء 
الالميون رغبتهم في اصابة هذه السعادة ( النفسانية ) اعظم من رغبتهم في 
اصابة السعادة البدنية ». 

من هنا نعرف ان ابن سينا يرى ان الشريعة وضعت المعاد بدنياً ونفسانياً معا , 
واما الفلاسفة ( وهو فيهم ) فلا يعتقدون الا بالمعاد النفساني . ويرى هو ان 
السعادة الحقيقية الي تصير اليها النفس في معادها يفهم على الوجه التالي . 

وان النفس الناطقة ( العاقلة ) كمانًا اللخاص بها أن تصير عالاً عقلياً مرتسما 
فيها صورة" الكل و ( صورة ) النظام المعقول في الكل واللخير الفائض في الكل » 


فد 


مبتدثاً من مبدل الكل سالكاً الى ابمواهر الشريفة فالروحائية المطلقة ثم الروحانية 
المتعلقة » نوعاً من التعلق » بالأبدان ثم الأجسام العلوية ببيثاتها وقواها ؛ ثم 
تستمر كذلك حبى تستوفي في نفسها هيثة الوجود كله فتشقابَ عالاً معقولا” موازياً 
للعالم الموجود كله » شاهداً لا هو الحسن المطلق والخير المطلق واللحمال الق 
ومتحداً به ؛ . 

هذا التعريف يدل على أن المعاد عند ابن سينا ليس معاداً شخصيا فردياً , 
ولكنّه معاد كلي" مطلق للنفس الكلية بما هي نفس » أو بكلمة أوضح : ان المعاد 
عنده ليس ١‏ اجتماع الناس » في جثة أو نار ( بالمععى الديني ) ولكنّه دانحاد 
النفوس الهزئية » بعد ان تفارق ابدانها في عالم واحد هو هذا النظام الشامل الذي 
سيطر على سجميع الكائنات . 

ويصف بن ميا شقاء لنفوس اي كان أصحلي يدون + وهم في لني ء 

بم جسماني قي الاخرة فيقول : 

0 أن الساجين الل اللي لم تتهذب قواهم العقلية وم يعرفوا العاوم بل 
اكتفيئًا بأن يعتقدوا ان النفس اذا فارقها بدسْها صارت الى حال من السعادة 
المسمانية » فان هذه النفوس تتشوق بعد الموت الى ما تتخيله هم لا جد شيثاً منه ؛ 
فيكون ذلك لا عذاباً أبدياً . 

وأما اللين تلبت تفوسهم تبلييا عقاياً عدودا ؛ فاذا مانت ابدام كانوا على 
علم بأن هنالك سعادة تامة مطلقة . ولكن مبذيبهم الب في الدنيا لا بهم » 
بعد الموت » من أن تميطوا بتك السعادة فيحط لخ هم شقاء اكع من ١‏ نهم 
يتشوفون الى أمر يعرفون بوجوده ولكنهم مقصرون » لنقص مبذيبهم الاول » 
عن البلوغ اليه ؛ فيكون شقاوهم على مقدار تقصيرهم في البلوغ الى ما يشتهون 
ان يبلغوا اليه . 

الترسع والمطالعة 
الشفاء ( بتحقيق ابراهيم مذكور وغيره ) »2 القاهرة 1487م وما 


بعد ؛ زياث بأكوش ) براغ ( المجمع العلمي التشيكوسلوفاكي ) 


ارقف 


45ولام؛ وف . رحمان ) » لندن ( جامعة أكسفورد ) 1484 م 
( نشره هولميارد ) » باريس 1417 ( أجزاء متفرقة ) . 

النجاة » القاهر ة ( مكاوي وكردي) !“١‏ ه ؛ مصر لاه"11 هم 
56 م. 

- الاشارات «التنبيهات ( مع شرح نصير الدين الطومي والفخر الرازي) 
القاهرة 17*75 ه ؛ ( نشرها سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعاروف 
51قام, 

منطق المشرقينّين والقصيدة المزدوجة؛ مصر ( مطبعة المويد )١141م.‏ 

- رسالة في معرفة التفس الناطقة واحوالها ( ثابتالفندي ) القاهرة19174م. 

رسالة في النفس وبقائها ومعادها ( أحمد فواد الاهواني ) » القاهرة 
167 م. 

عيون الحكمة ( عبد الرحمن بدي » القاهرة ) المعهد الفرنسي للآثار 
الشرقية )» 19484 م؛ مبران “1 هع 1954 م. 

رسائل الشيخ الرئيس ... ابن سينا في الحكمة المشرقية ( ميكائيل 
المهرني ) » ليدن (بريل ) 1815-1884 م. 

- تسع رسائل ء استانبول ( الحوائب ) 1798ه؛ المند 11794ه؛ القاهرة 
كلا ه. 

- رسالة أضحوية في أمر المعاد ( سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعارف 
4 . 

حي بن يقظان ( مع مي بن يققظان للسهروردي وابن طفيل )» القاهرة 
( دار المعارف ) 147ام. 

رسالة في العقل والانفعال وأقسامها » حيدراباد (دائرة الملمارف 
العثمانية ) 

القانون » روما 1 م ؛ لكناو ‏ الحند ه٠9١‏ م مصر ( بولاق ) 
بلا تاريخ ؛ 


4714 


ديوان ابن سينا ( نور الدين عبد القادر وهبري جاميه ) » الزائر 
( مكتبة . الطب والصدلة ) 195٠‏ . 

- ثلاث رسائل عربية في علم التشريح » ليدن (بريل) 19107م. 

. القصيدة العينية » القأهرة 1١71١4‏ ه. 

الارجوزة السينائية في الطب » لكناو ‏ المهند 1175٠‏ ه. 

. الككتاب الذهي للمهررجان الألفي لذكرى ابن سينا » ( جامعة الدول 
العربية ) » القاهرة ( مطبعة مصر) ١4217‏ م. 

كتاب المهرءجان لابن سينا » طهران ( جامعة طهران ) 5/ا"1اه . 

مولفات ابن سينا للأب جورج شحاته قنواتي » مصر (ذار المعارف) 
156٠‏ م. 

- الفارابيان » تأليف عمر فرّوخ » بيروت ١54‏ همع :1560م . 

ابن سينا » تأليف أحمد فواد الاهواني » القاهرة (دار المعارف ) 
15م. 

ابن سينا » تأليف »حمتودة غرابة . 

ابن سينا.» تأليف محمد كاظم الطريحي » بغداد 1444 م . 

ابن سينا » تأليف جميل صليبا » دمشق ( مطبعة ابن زيدون ) /1619م 

ابن سينا » تأليف الاب قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 8ه19 
14856م. 

فلسفة ابن سينا » تأليف أ م جواشون ( تررجمة رمضان اللوند ) » 
بيروت (دار العلم للملذيين ) ١98٠‏ م. 

مجللة الثقافة ( القاهرة 1467 ) » علد خاص رقم 54١‏ . 

الاحراك الحسي عند ابن سينا » تأليف محمد عثمان نجاتي » القاهرة 
(دار المعارف ) 1448 . 

ابن سينا والنفس اليشرية » تأليف ألبير نادر » بيروت 195١‏ م. 

ابن سينا بين الدين والفلسفة » تأليف محمود غرابة » القاهرة ( دار 


على 


الطباعة والنشر الاسلامية ) 1448 م. 

- التصوف عند اين سينا » تأليف عبد الحليم محمود » القاهرة ( الانجلو) 
565 م., 

الناحية الاجتماعية والسياسية في فلسفة ابن سيئا » القاهرة ( المعهد 
العلمي الفرنسي للاثار الشرقية ) 1461 م. 

ابن سينا وأئر طبه في العالم » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) 1957 م. 

مجللة رسالة العلم : ابن سينا وعلم النبات لمحمد أحمد بشونة ( يوليو 
) ؛ المنحي الحسي في مبحث المعرفة عند ابن سينا ( يوليه 
) ؛ النباتات عند ابنسينا لعبد الحليم منتصر ( أكتوبر 1681 
1414 ). 


لشف 


| هم 


ِف 


ولد أبو علي" محمد بن الحسن بن اليم في البصرة » سنة 4ه" ه ( 958 م ) ؛ 
وفيها نشأ ثم عمل كاتباً لبعض ولانها ( طبقات 7 : 40 ). ولكن العمل في 
الدولة لم يشاكل طبعه فآثر الانقطاع الى الاستزادة من العلم والى التأليف . وكان 
كثير الاسفار : زار الاهواز تكسا وزار بغداد مراراً . 

واشتهر ابن اليم عر فة العلوم والفاسفة وبالبراعة في الحندسة قبل أن يجاوز 

' الشباب . ثم اشتهر عنه أنه كان يقول : ل وكنت في مصر لعّملت في نيلها عملا 
يحصل به النفع في كل" حالة من حالاته » أي في السيطرة على تصريف مياه 
الفيضان . وبلغ ذلك الى الحاكم بأمر الله الذي تولى" الحكم في مصر سنة 185 ه 
(447 م ) فاستقدم ابن اليم وأكرمه ثم عهد اليه بتنفيذ ما كان يقوله . وحرس 
ابن الحم مجرى النيل حبّى وصل الى موا ن فوجد أن المصريين قد قاموا » منل 
الزمن الأبعد » بكل ماكان هو يفكتر به وعلى نمط أتم" . فاعتذر للحاكم بخطأه 
في التقدير » فعذره الحاكم ثم استمر في اكرامه . غير أن ابن اليم خشي أن 
يتبدكل قلب الحاكم عليه وكان الحا كم معروفآ بالتقلّب والإقدام على سفك 
الدماء - فأظهر ابكنون . ومع ذلك فان الحاكم لم ينص" من اكرامه شيثاً 
ولا قصر في العناية به . 

وما احتجب الحاكم (411 ه- ٠١7١‏ م) عاد ابن الحيم الى حاله وآوى 
الى الجامع الازهر » وأخخذ ينْسّخ الكتب الرياضية والفلكية ويقتات يثمنها ؛ 
ويبدو أنه لم يكن مسروراً من اقامته في مصر . ومع أنه كان في سنة 414 ه أي 
بغداد فانه عاد الى مصر وتوف فيها سنة 4*٠‏ ه( ٠١84‏ م ) أو بعدها يقليل . 


فثك 


أكتبسسه 

كتب ابن الحم كثيرة ؛ ولكن معظمها رسائل أو مقالات قصار . وبعضها 
شروح على كتب المتقدامين أو تلخيصات لا ؛ وبعضها تأليف . ومن هذه 
ردود على الفلاسفة اليونائيين وعلماء الكلام » أو توضيح لما غمض من آراء 
هولاء . وني ها يلي عدد من كتب ابن الهيم متبوعة أحياناً بوصف وجيز مسن 
قلم ابن اليم نفسه : 

الككتاب ابتامع في أصول الحساب » وهو كتاب استخرجت اصوله جميع 
أنواع الحساب من أوضاع أقليدس في أصول المندسة والعدد » وجعلت السلوك 
في استخراج المسائل الحسابية يجهتتي التحليل الهندمي والتقدير العددي» وعدلت 
عن أوضاع ابخبريين وألفاظهم . 

#كتاب حصت فيه علم المناظر من كتاببي' أفليدس وبطليمُوس وتّمته بمعاني 
المقالة الاولي المفقودة من كتاب بطليموس . 

كتاب في محليل المسائل العددية يجهة ابخير والمقابلة مبر هنآ . 

كتاب جمعت فيه القول على تحليل المسائل المندسية والعددية جميعاً ؛ 
لكن القول على المسائل العددية غير ميرّهن » بل هو موضوع على أصول 
الحبر والمقابلة . 

مقالة في استخراج سمت القبلة في جميع المسكونة بجداول وضعتها ؛ 
ولم أورد البرهان على ذلك . 

مقالة في ما تدعو اليه حاجة الامور الشرعية من الامور الحندسية » ولا 
يستغى عنه بشيء سواه . 

-مقالة في انتزاع البرهان على أن القطع الزائد ( للمخروط ) والليطتان 
اللذان لا يلقيانه 2١١‏ يقربان أبداً ولا يلتقيان . 


)1١(‏ كلمة « المخروط ه بين هلالين مي . * الحطان الذان » وردنا هكذا في الأصل (طبقات 
الأطباء ؟ : 44 ) » ونتلها قدري طوقان ( تراث العرب الملمي 0١‏ ) كا ها . ف يلقياله » 
في الأصل ١‏ تلقيائه » : وقد صححها قدري طوقان 5 
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كتاب التحليل والتركيب المندسيين على جهة التمثيل للمتعدمين » وهو 
مجموع مسائل هندسية وعددية حللتها وركبتها . 

مقالة في أصول المسائل العددية الصم” وتحليلها . 

رسالة في صناعة الشعر مميزجة (؟) من اليوناني والعرري . 

- رسالة في تشويق الانسان الى الموت بحسب كلام الاوائل ؛ ورسالة أخرى 
في هذا المعى بحسب كلام المحدثين . 

رسالة بينت فيها أن جميع الامور الدنياوية والديئية هي نتاج العلوم 
الفلسفية . وقد كانت هذه الرسالة هي المتمّمة لعدد أقوالي في هذه العلوم بالقول 
السبعين . 

رسالة المرايا المحرقة بالقطوع "١‏ . 

رسالة المرايا المحرقة بالدائرة!؟) , 

مقالة في ضصضوء القمر. 

مقالة قِ حساب الحطأين . 

مقامه واتجاهسه 

ابن اليم من العلماء اللين أحاطت معرفتهم بأشياء كثيرة مع الليققة والصحة . 
ولقد شّملت كته الكثير :“موضوعات كثيرة متنوعة هي الحساب والحساب المندي 
(الترقيم ) ع والخبر والمقابلة » والهندسة واللمالئات وحساب المعاملات » واللحوانب 
العملية من ! مساب والهندسة وابخبر . وقد وضع ابن الهيتم كتابا في تعليم الرياضيات. 
وكذلك له كتب في الفلك والطبيعيات وفي المناظر ( البصريات ) خاصة » وفي 
المغرافية والطب والصيدلة . ثم ان له كتبآ ني المنطق وني الفلسفة العقلية » وفي 

)١(‏ يقصد القطوع المخروطات بانمكاس الأشعة عن سطح المرآة المستوية ( واجع رسالة 
المرايا المحرقة بالقطوع » حودر آباد اه١‏ ه »2 الصفححين ١‏ -؟) . 


(0) في طبقات الأطباء وي تراث العرب العلمي « بالدوائر » . والامم المثيت هنا أخاته من 
عثوآن الرسالة المطبوعة في حيدر آباد 19 ه. 


شف 


ما وراء الطبيعة والإلميات » وفي علم الكلام أيضاً » وني السياسة والاخلاق 
والادب . 

وقد كفانا ابن اميم موونة التتبع لآرائه في كتبه الموجودة والمفقودة لمعرفة 
اتجاهه ني العلم والحياة » لما بسط لنا ذلك كله بخط يده في آخحر سنة 4117 ه ء 
أول عام /الا ١1م‏ (طبقات ؟: :)95-91١‏ 

و إني لم أزل منذ عهد الصبا مروياً في اعتقادات هذا الناس المختلفة وتمسك 
كل فرقة منهم بما تعتقده من الرأي » فكنت متشككا في جميعه موقناً بأن الحق 
واحد وأن الاختلاف فيه انما هو من بجهة السلوك اليه . فلما كَملّت لإحراك 
الأمور العقلية القطعت الى طلب معدن العلم ع ووجهت رغبي وحرصي الى 
إدراك ما به تنكشف تمويبات الظنون وتنقشع غيابات المتشكك المفتون » وبعثت 
عزيمي الى تحصيل الرأي المقرب الى الله ... فكنت لا أعلم كيف هيأ لي » منذ 
صباي ؛ ان شثت قلت باتفاق عجيب » وان شت قلت بإهام من الله » وان 
شئت قلت بالحنون » أو كيف شئت أن تنسب ذلك : أني ازدريت عوام الناس 
واستخففت مبم ولم ألتفت إليهم » واشتهيت ايثار البق وطلب العلم » واستقر 
عندي أنه ليس ينال الناس من الدنيا شيثا أجود ولا أشد قربة” الى الله من هذين 
الامرين . فَحُفست لذلك ني ضروب الآراء والاعتقادات وأنواع علوم الديانات 
فلم أحنظ من شيء منها بطائل » ولا عرفت منها الحق منهجاً » ولا الى الرأي 
اليقيي مسلكا جددا . فرأيت أنني لا أصل الى الحق الا من آراء يكون عنصرها 
الأمورٌ الجسية وصورتها الامور العقلية » فلم أجد ذلك الا ني ما قرره 
أرسطوطاليس من علوم المنطق والطبيعيات والالميات الي هي ذات الفلسفة 
وطبيعتها .. 0١‏ 

وفلما تبيّتت ذلك أفرغت "وسعي في طلب علوم الفاسفة » وهي ثلاثة 
علوم : رياضية وطبيعية والهية . فتعلقت من هذه الامور الثلاثة بالاصول 


(1) هنا يعدد أبن اليم وجوه ثلسفة أرسملو ويصفها وصف عارف بها . 


كرف 


والميادىء البي ملكت يبا فروعها وتوقّلت١١)‏ بأحكامها رعاما”" وعلوها . 


دم اني رأيت طبيعة الانسان قابلة للفساد متهيأة الى الفناء والتفاد ؛ وأنه مع 
حدة(؟) الشبات وعتنفوان الحداثة تملدّك على فكره طاعة التصوّرلهذه الاصول . 
فاذا صار الى سن الشيخوخة وأوان الهرم قصّرت طبيعته وعجزت قوتِه الناطقة 
مع إخلاق 9 آلتها وفسادها عن القيام بما كانت تقوم به من ذلك . فشرحت 
وحصت من هذه الاصول الثلاثة ما أحاط فكري بتصوره ووقف تمييزي على 
تدبره » وصتفت من فروعها ما جرى مجرى الإيضاح والإفصاح عن غوامض 
هذه الأمور الثلاثة الى وقت قولي هذاء وهو ذو المسجة سنة سبع عثثرةة واربعماثة 
فيجرة النبي صلى الله عليه وسلم . وأنا ما دس ليه الحياة ياذل "جهدي ومستفرع 
قوتي ني مثل ذلك متوختبا به أمورا ثلاثة : احدها افادة من يطلب الحق 
ويوثره » في حياتي وبعد وفاتي ؛ والآخحر أني جعلت ذلك ارئياضاً لي بهذه 
الامور في اثيات ما تصوره وأتقنه فكري من تلك العلوم ؛ والثالث أني صير ته 
ذخيرة وعلة لأيام الشيخوخة وزمان الحرم ...وأنا أشرح ما صنعته من هذه 
الاصول الثلاثة لوقف منه عل موضع عنايي يطلب الحق وحرصي على إدراكه 
وتعلٍ حقيقة ما ذكرته من عتزوف نفسي عن ماثلة العوام” الرّعاع الاغبياء 
وسموها الى مشاببة أولياء الله الأخبار الاتقياء .. »40 . 

تقوم شهرة ابن اميم على جهوده في المناظر وعلم الضوء ( البصريات ) . 
لقد سار في بحوثه على أسلوب علمي تجروي وبحث في البصر بالعين المجردة 
وبالاستعانة بوسائط النظر . وله : تشربح للعين ورمم دقيق لطبقاتها » كما أن له 
بحونا ق العدسات المكيرة . 


. وقل في الحبل وتوقل فيه : صعد‎ )١( 

(0) الرعان والرعون حمع رعن ( بفتح فسكون ) : ألف يتعدم الحبل ( المواضمع المتطرفة 
في أعالي الحبال » ويكون تسلقها صعباً ) . 

(م) الإخلاق ( بكسر الحمزة ) : البل والجرؤ . 

(4) بعد ذآك يعدد ابن اطيم كتبه . 


فرق 


وآولى ابن" م الكسارٌ الضوء عناية” خاصة» فلاحظ أن الفجر ( احمرار 
الافق صباحا ) يبدأ حينما تكون الشمس على تسع عثسرة” درجة نحت الافق 
(قبل شر وقها ) » وأن الشفق (حمرة الافق مساء ) يتلاثبى حينما تصبح 
الشس على 7 تسع عشرة دررجة نحت الافق ( بعد غيابها ) . وعلى هذا الاساس 
حاوك إن ليم أن يبسن اطبقة اا . وله أبضا بل يح لاع نمه 
الشمس والقمر (في رأي العين ) وهما عند الافق''" . 


للتوسع والمطالعة 

رسائل ابن اليم » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) /اه"ا١‏ ه . 

ابن الهيم » محاضرة لمصطفى نظيف » القاهرة ( مطيعة لوري ) 
ل 

ابن الميم والطريقة ة العلمية في البحث » لمصطفى نظيف (المقتطف » 
أغسطوس 1547 م ) . 

الحسن بن اليم لعبد الحليم المتتصر ( مجللة رسالة العلم » القاهرة 
5وام.) 


)١(‏ راجع رسالة الضوء لابن الميم ( يدر آباد 1,09 « ) » وفيها أشياء كثيرة ملمئصة 
من كناب المناظر . 


يضرف 


البيرولت 


هو الاستاذ أبو الرّيحان محمد بن أحمد البيروني ؛ أصله من فارس ومولده 

يبون عاسم اخوارزم وار كنات ) ه7011 0010004 
قضى البيروني شبابه في بلده وتلقى العلم على ألي نصر منصورٍ بن علي 

ابن عراق ) كم كانت بينه وبين ابن سينا مراسلات . 

تقلب البير وني كثيرا في البلاد فكان ذلك سبب اتساعر معارفه ونطاقر 
اختباره . واتصل يمنصورربن نوح .ا السامالي  "81/(‏ كم" م)2 م مكث 
في جرجان مدة طويلة . ولا استولى السلطان محمود الغزنوي على جُريجان : 
نحو /ا١4‏ همع- 1١١0‏ م) حمل معه أسرى فيهم كثير من العلماء كان 
ينهم البيروني . فلحى البيروني ببلاط السلطان محمود منجماً ثم رافق السلطان 
محمود في غَرّواته في "شمالي" غرلي الهند . في تلك الاثناء تعلم البيروني اللغة 
السنسكريتية وعدداً من لغات الحند ودرس الديانات الهندية والفلسفة الهندية 
بلغات أهلها » وكان ل البيروني الفلسفة 
اليونانية » ولعله عرف أيضاً شيثاً من اللغتين العبرية والسريائية ( راجع محقيق 
ما للهند من مقولة 70 : 49 ) . ثم يبدو أن معرفته بالسنسكريتية لم تبلغ حدا 
يستغي به عن الراجمة (راجع نمحقيق ما للهند 145 ). 

وجاء بعد السلطان محمود ابنه السلطان مسعود (١495ه- 1٠١٠‏ م) 
وظل البيروني متصلا” بلاط غزنة حيث وافاه الاجل » في الاغلب » بعيد 
سنة 5517 ه ( 1١١6١‏ م). 

كتبسه 

للبيروني كتب منها ( طبقات ؟ : 7١1١‏ ) :> اللجماهر في ابخواهر 


“2 تاريخ الفكر العر بي ل 1 (18) 


(الحجارة الكريمة ) 5 الأثار الياقية عن القرون الخحالية 5 الصيدلة في 
الطب 5 مقاليد الهيئة - 5 تسطيح الكرة 5 العمل باللاصطرلاب ‏ 
القانون المسعودي (في الفلك ) ك التفهيم في صناعة التنجيم كك نحقيق ما 
للهند من مقولة مقبولة أو مرذولة . 

مقامه وآرازه 

كان البيروني من أعاظم العلماء : فيلسوفاً ورياضيا وفلكياً وجغرافياً ورحالة 
وجماعة . وخدمته الاولى للعلم أنه أو ضح استعمال الارقام المندية » مع استعمال 
الأصغار هام الحانات » في مثل قوله ( نحقيق 916؟ » راجع 154" ): 
ووشهر مر بورش هو ألفا ألف ومائة وستون ألف كلب» وذلك بالايام الطلوعية 

تسعة أصفار عن اليمين ؛ وأيام شهر وكا ؛ الطلوعية بعد ثلاثة وعشرن 

00 ثم إنه حسب السلسلة ال هندسية 2١١‏ لبيوت الشطر نج 
فاذا هي 8 > ؟ (حاصل ضلعيه ) مضروية في نفسها 15 مرة ومطروحاً منها 
واسول” ا 

وحل” البيروني أعمالا” عرف بمسائل البيروني وهي الي لا كم بالمسطرة 
والفُرجار » منها قسمة الزاوية ثلاثة أقسام متساوية » وحساب قطر الارض . 
وذكر أن سرعة النور أعظم من سرعة الارض كثيراً » كما بحث في النقل 
النوعي واستخرج الاثقال النوعية لثماني عشرة مادة من المعادن والحجارة 
الثميئة بدقة بالغة . ثم وصل بالاستقراء والمقارنة الى أن في الطبيعة أزهاراً 
بعضها ذو يلات .4 -هم-18-5ء ولكن ليس فيها ما له سبع 
بتلات أو تسم . 

وتكلم البيروني على كروية الارض وعلى دوراتما على محورها من غير أن 
يصل الى نتيجة حاسمة . وعرف تعيين خطوط الطول وخطوط العرض » كما 


60 السلسلة الحندسية هي مجموع اعداد كل عدد منها ضعف الذي سبقه نحو : ؟ 646 68 
١118254 6 #5 45‏ الح. 
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عرف تسطيح الكرة (نقل الاءاوط عن كرة الى سطح ) . 
جملة من أقواله ( من نحقيق ها للهند من مقولة .. ) 
علوم الحند رص :)١9‏ 
وم يكن للهند أمثالتهم ( أي أمثال” الفلاسفة اليونانيين ) ممن يبذ ب العلوم 2 
فلا تكاد تجد لهم خاص كلام الا في غاية الاضطراب وسوء النظام ومشوباً » 
في آخره خرافات العوام” من تكثير العدد وتمديد المُدّد ومن موضوعات 
النحلة ( الدين ) الي يستفظع أهلها فيها المخالفة” » ولأنجله يستولي التقايد 
عليهم . وبسببه أقول في ما هو بابي منهم ١١‏ أني لا أشبه ما في كتبهم من 
الحساب وعلوم التعاليم ( العلوم العددية ) الا بصدف محلوط خرف .. اذ لا 
مثال” لحم لمعارج البرهان ؛ وأنا في أكثر ما أورده من جهتهم حاكٍ غير منتقد 
إلا عن ضرورة ظاهرة . 
الارواح وترددها بالتناسخ في العالى (ص 1-8" ) : 
كما أن الشهادة بكلمة الاخلاص شعار المسلمين » والتثليث علامة النصارى 
والإسبات علامة اليهود » كذلك التناسخ علم النحلة المندية ؛ فمن لم يتتحله لم 
يكن منها ولم يعد من جملتها ٠‏ الهم قالوا : ان النفس اذا لم تكن عاقلة ل 
تحط بالمطلوب ساد ل ران د الما "ريدت الى تتبع ابللزئيات 
واستتراء الممكنات . وهي ") وان كانت متناهية فلعددها 8 3 
والاتيان على الكثرة مضطرٌ الى مدة ذات فسحة . ولهذا لا يحصل العلم للنفس 
الا بمشاهدة الاشخاص والانواع وما يتناولها من الافعال والاحوال حى يمحصل 
لها في كل” واحدة نجربة وتستفيد بها جديد معرفة ... فالارواح البأقية تردد 
لذلك في الابدان البالية بحسب افتنان 9 الافعال الى البير والشر ليكون الردد 
(1) غاية ما وصل إليه علمي بهم ( مكاني » اختصاصي ) . 
(0) الحرئيات والممكنات . 
(+) كذا في الأصل . وفي القامرس ( 4 : 805 ) : افتن ( افتتاناً ) : أخل في فنون من 
القول . 
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في الثواب منبها على احير فتَحْرِ ص على الاستكثار منه » و ( ليكون الردد ) 
في العقاب (منبها ) على الشر والمكروه فتبالغ ني التباعد عنه . 

ويصير التردد من الارذل الى الافضل دون عكسه لآنه يحتمل كليهما '') 
ويقتضي اختلاف المراتب فيهما لاختلاف الافاعيل بتباين الامزجة ومقادير 
الازدواجات في الكمية والكيفية . 

فهذا هو التناسخ الى أن يحصل من كلت جنبتي النفس والمادة "2 كمال 
الغرض : أما من جهة السغل ففناء ما عند المادة من الصورة الا الاعادة المرغوب 
عنها"”2. وأما من بجهة العاو فذهاب شوق النفس يعلمها الى ما لم تعلم واستيفاتما 
شرف ذائبا وقوامها لا بغيرها واستغناتها عن المادة بعد احاطتها بحساستها 
وعدم البقاء في صورها والمحصول في عسوسها والخير في ملاذها فتعرض 
عنها وينحل” الرباط ويقع الفرقة والانفصال والعود الى امعد ن فائزة من 
لعلم بعدد ما يأخله السمنسم من العدد والاثوار فلا يفارق د هنه بعد ذلك "4 5 
ويتحد العقل والعاقل والمعقول ويصير ( وتصير كلها ) واحداً . 

العامة ( ص 5١9‏ ) : 

قد جرى أمر الحند فيما بينهم على خلاف الحال بين قومنا (المسلمين ) . 
وذلك أن القرآن لم ينطق في هذا الباب » وني كل شبيء ضروري » بما يحوج الى 
تعسف في تأويل ... كالكتب المأزلة قبله » وانما هو الاشياء الضرورية معها 
حذو القذاة وبإحكام من غير تشابه . ولم يشتمل أيضاً على شيء ما اختلف 
فيه وليس من الوصول اليه مما يشبه التواريخ ؛ وان كان الاسلام مكيداً في 


)١(‏ لأن التناسخ في الآصل يحعمل الأمرين كليها ( تردد النفس من الأرذل الى الأفضل ومن 
الأفضل الى الأرذل ) . 

(؟) من جنبي النفس والمادة كلتيهما ( من جانب النفس عند اتصاها يالمادة وجانب المادة 
عند أتصاا بالنفس ) . 

(0) إلا القدر الشروري منها . 

(4) يعلم كثير ( عدد سحب السمسم ) مع التسقق بالسعادة المنسيرة للنفس كالسيرج ( زيت 


السسم ) . 
افر 


مبادئه بقوم من مناوئيه أظهروه بانتحال وحكوا لذوي السلامة في القلوب 
من كتبهم مالم ممق الله منه شيثاً لا قليلا” ولا كثيراً » فصدقوهم وكتبوها عنهم 
مغترين بنفاقهم وتركوا ما عندهم من الكتاب الحق » لأن قلوب العامة الى 
الحرافات أميل فتفشّت الاخبار لذلك . ثم جاءت طامة أخرى من جهة الزنادقة 
أصحاب ماني كابن المقفع وكعبد الكريم بن أبي العوجاء وأمثالهم فشككوا 
ضعاف الغرائز في الواحد الاول من جهة التعديل والتجوير وأمالوهم الى 
التثنية وزينوا عندهم سيرة ماني ... وانتشر ذلك في الألسنة وانضاف الى ما 
تقدم من المكائد اليهودية ... 
التوسع والمطالعة : 
- رسائل البيروني » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 1944 م . 
رسائل أني نصر بن عراق الى البيروني" » حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) 114 م . 
الاثار الباقية ( ساخاو ) » ليبز يغ ( بروكهوس ) 1817/8 م . 
نحقيق ما للهند من مقبولة في العقل أو مرذولة ( ساخاو ) » لندن 
( تربير ) ١841‏ م؛ »حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 196/8؛ 


م .١9٠١‏ 
_اللحماهير في معرفة الحواهر » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 
وة"" ١|‏ هم , 


صفغة المعمورة على البيروني ( التقطها أ. أ. زكي وليدي توغان من 
القانون المسعودي » ميتشيغن 1155 م . 

كتاب نحقيق نبايات الاماكن لتصحيحمسافات المساكن (بوبناكوف) 
عدد خاص من مجلّة معهد المخطوطات العربية » القاهرة 1951 م . 
(المجلّد م ء العددان ١‏ 172 ). 

القانون المسعودي في الهيئة والنجوم » حيدراباد (دائرة المعارف 
العثمانية ) 985-14814١1م.‏ 
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كتاب التفهيم لأوائل صناعة التنجيم ( رامزي رايت )» لندن 1914م ؛ 
وجلال همال ) » تبران ١94١٠ 21١18‏ ؟). 

كتاب باتنجل الحندي في الخلاص من الأمثال » نقل أي الريحان 
البيروني الى العربية ( نشره هلموت ريتر )”. 

رسالة في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي (كراوس ) »؛ 
باريس ( مطبعة القلم ) ١915‏ م. 


)١(‏ مستلة من مجلة لم يدكر اسمها في المجلد » رقمها ني مكتبة الماممة الأميركية في بير وت. 
4 .591 
هم 33 82 


لوا 


بوَالمَلاءالْعرَيٌ 


ولد أبو العلاء احمد بن عبد الله بن سليمان بن محمد المعري في معرة التعمان . 
في شمالي الشام » في 8؟ ربيع الاول من سنة 1 .)91"-1١1-155(‏ 
وما بلغ ثلاث سنوات ونصف سنة أصيب بالتداري فذهبت يسرى عينيه 
وغشي اليمى بياض ؛ وقبل ان يم السادسة فقد بصره جملة . 

نشأ ابو العلاء المعري في المعرة واخحل عن ابيه شيئاً من اللغة والنحو والادب 
ثم اخحل الحديث خاصة عن نفر من اهله منهم ابوه وجده وأخوه وجدته . 

ودخل ابو العلاء وهو لا يزال حّدثا الى حلب فقرأ الادب و«النحو على 
عدد من أهل العلم فيها . ثم قرأ على بعض مشاهير المعرة كثيراً من العلوم 
الدينية والعربية . 

ورجع أبو العلاء من حلب الى المعرة سنة 84" ه (444م) وانصرف 
الى المطالعة والتكسب بالشعر . ثم ترك التكسب وقصر شعره على مراسلة 
اخوانه من الادباء وعلى رثاء عدد من أقاربه » ثم على القول في أغراض 
وجدانية بحت . 

ويظهر لنا ان حياة الي العلاء في المعرة لم تكن مترفة برغم وجاهة 
اهله وثروة ابيه وثروة امه » إذ ان تينك الروتين كانتا في طريق النفاد . وظل 
عبء الحياة على عاتق الي العلاء خفيفاً حتى توفي أبوه ( 894 همع ٠١١4‏ م ) . 

وضاقت الدنيا بأني العلاء في المعرة ماديا ونفسانياً فزار بغداد استزادة انعلم 
وتكسبا للمال . ومع أن المعري لقي في بغداد اكراماً كثيراً » فقد لقي أيضاً 
ماساءه : 

جرى ذكر المنزبي في مجلس الشريف المرتضى » أخي الشريف الرضي : 
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فتنقسصه المرتضى وجعل يتتبع عيوبه لبغضه اياه وتعصبه عليه . وكان أبو 
لعلاء يتعصب المتنبي ويزعم أنه أشعر المحدئين » فقالى للمرتفى 000 
المتري إلا قوله : ولك » يا منازل » في القلوب منازل » ! لكفاه فضلا 
فغضب المرتضى وأمر بالمعري فأخرج من المجلس سحبآ برجله . ثم قال المرتضى 
... أتدرون أي شيء أراد الأعى بل كر قله ديد د ادي 
50 . انه أراد قوله في هذه القصيدة : 
وإذا أتتنك مذمتي من ناقص فهي الشهادة لي بأني كامل ! 
ترك المعري بغداد في العشر الأخير من رمضان سنة 4٠٠١‏ ( أواخخر نيسان 
)٠‏ عائداً إلى المعرة . فلما حل بالمعرة عرف بأن أمه قد ماتت-فتفجع 
ارجا وانتر و انيية يعنها هون من الدنيا ليك فاعتزل في بيته وانقطع 
الى الدرس والتدريس » ” ثم افقطع عن اكل اللّحمان وسائر ما يخرج هن الحيوان 
كاللبن والبيض والعسل ؛ وسمى نفسه » كما يذكر اكثر قدماء الموؤرخين 
ومحدئيهم » رهين المحبسين ( البيت والعمى ) ؛ ولكنه كان في الحقيقة رهين 
المحابس الثلاثة : 
اراني في الثلائة من سجوني فلا تسأل عن النبأ النبيث 23 : 
' لفقدي ناظري » ولزوم بيي » وكون النفس في اللحسد الحبيث . 
وقضى المعري التصف الثاني من حياته بالمعرة في « تسبيح لله ونحميده » 
كما يقول هو عن نفسه » وفي التأليف والتدريس . ويبدو لنا أن تقشفه لم يكن 
من فقر فحسب » فان الدنيا اقيلت عليه فيما بعد" . ذكر الشاعر الفارسي والداعية 
علوي ناصر خخسرو حينما مر بالمعرّة سنة 48 ه عن المعري أنه رجل ذو نفوذ 
عظيم' في بلدته وذو غنى » ينفق على الفقراء والمُعسُوزِين مع انه يعيش عيشة 
الزهد والتقشف . وني المصادر العربية ايضاً كلام كثير على أن المعري كان يحبو 
نفراً من المحتاجين مالا" وينفق على الطلاب الذين كانوا يومّونه للاستفادة من 
علمه . 


. الحييث النبيث : الشرير‎ )١( 
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وكذلك جرت بين المعري وبين ابي نصر بن ابي عمران المعروف بداعي 
الدعاة الفاطميين مساجلات ومطارحات في رسائل” تبادلاها حول تحريم المعري 
على نفسه الحيوان” وكل” ما يخرج من الحيوان . فقال المعري في أول الأمر إنه 
حرم على نفسه أكل اللحم لفقره . فلما عرض عليه داعي الدعاة معونة اعتذر 
عن قبولا وقال : لقد تركت ذلك رأفة بالحيوان . 

والذي نعرفه ان المعري حاسن في رسائله داعي الدعاة كثيراً » ذلك لأن 
الفاطميين كانوا قد استولّوا على المعرة نفسها سنة 4؟4 ه. 

وكان المعري قصير القامة نحيف ابلسم ضعيفاً مشرّه الوجه بابلتددري . 
وقد أقعد في اواخر ايامه » ثم مرض مرض الموث ثلاثة ايام وتوف يوم الجمعة 
في النصف الاول من ربيع الاول سنة 444 ( اوائل آذار /اه ٠١‏ ) بالمعرة . 

عناصر شخصيته 

اساء الدهر الى المعري بفقد البصر وضعف الجسم وموت الأبوين وقلة المال» 
بالاضافة الى ما يحب ان يكون غنى رجل مثله . فلم يكن بداعاً أن نرى في 
لزومياته قلق وتشاوماً ونقمة ومرارة ود رى وان ينصرف المعري عن كل 
شيء في الحياة الى التقد والتهكم من غير ان يقئرح وجها من وجوة الاصلاح 
الاجتماعي » بل هو على العكس من ذلك قد نفض يده من كل اصلاح 
ممكن ونسب القصور والضلال الى من يحاول ذللك . 

أ أما عماه الياكر فقد حز في نفسه » وان كان هو يتظاهر احياناً بقوله : 
احمد الله على العمى كما محمده غيري على البصر . 

وسمى المعري هو الذي خلق تشاومه . 

ب وكان المعري ضعيف أبليسم ضئيله ؛ فاذا اضفت ذلك الى عماه 
استطعت أن تعلل زهده في الدنيا وإعراضه عن البشر وكرهه للمرأة بعض 
التعليل . 

ج - ومع الإيقان بأن اسرة والد المعري وأسرة امه كانتا من الاسر الوجيهة 
الغنية في المعرة وفي حلب » فان المعري نفسه كان فقيرا . ولكن يبدو أن نفراً 


لق 


من الفضلاء كانوا 'بمدونه بمال يتفق منه على نفسه وعلى غيره فَحَسْدَتْ حاله في 
أواخر أيامه . 

د ويظهر ان المصائب ألمت عللى ألي العلاء عموماً وخصوصاً. ان 
اضطراب الأحوال السياسية بعد ضعف الدولة الحمدانية عرض شمالي سورية 
كله للغزّوات حتى شعرت بذلك المعرة نفسها فكثرت فيها الفئن وعم الفزع . 
ومن المصائب اللي خصت المعري موت أبيه وأمه . 

ه-_ومع وجاهة المعري فقد لقي إساءات محتلفة قٍ المعرة وق بغداد » 
تعرض لا بسبب عاهته ؛ ثم ان ارتفاع مكانة المعري خلقت له حساداً وخصوماً 
أنهموه بالزندقة مرة وبالالحاد أخرى . ولا ريب في ان شدة انتقاده الحكام” 
ورجال الدين والناس عامة عملت على خلق كره شديد له » وإن لم يستطع أحد 
أن يناله صراحة بأذى . 

الى جانب هذه العناصر السلبية نجد عناصر ايجابية كرفِدُها خمصائص فنية” 
بارعة تجعل من المعرّي أديباً مفكراً وحكيماً حسن التعبير . لقد كان واسع 
الاطلاع قديرا في الموازنة والنقد » جريئاً في ابداء رأيه مع التهكتم المرّ أحياناً . 
غير أنه كان قويم السبيل في الحياة حسن الاخلاق صحيح التقوى » مع انه كان 
قليل الاحتفال بما تواضع عليه عوام” الناس في تقواهم لآنهم كانوا يقللّدون ني 
ذلك غير هم من غير أن يكلتفوا أنفسهم عناء التفكير في شيء مهما كان التفكير 
فيه يسيراً . 

ولقد رزق المعري مقدرة لغوية تدخل في باب المعجزات » مع العلم أنه 
كان أعمى » ومتانة في الاسلوب وتصرّفآ عجيباً ني فنون البلاغة ‏ وخصوصاً 
في لزوم ما لا يازم ‏ غير أن التكدّف اليسير الذي اضطرٌ اليه المحري في تتبع 
وجوه البلاغة وتصيد القواني قد ألقى على شعره في اللزوميات شيئاً من ابلحفاف ٠‏ 

آثئاره 


للمعري خمسة آثار أدبية وفكرية » هي : 
١(‏ )سقط الزتدء وهو ديوان شعري المدائح والمراني وعدد من الاغراض 
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الوجدانية ؛ وفيه أيضاً الدرعيات الي هي الطور الاول من اللزوميات . 
(؟ ) ضوء السقاط على سقط الزند ؛ وهو شرح لسقط الزند صنعه 
ال معري بنفسه . 

(" ) مجموع رسائل في أغراض شى . هذا المجموع مهم المعرفة حياته 
وجلاء عدد من الحوانب في اتجاهه الفكري . 

( 4 ) رسالة الغفران ‏ رسالة كتبها ابو العلاء جواباً على رسالة وردته من 
صديق له هو ابو الحسن علي بن منصور المعروف بابن القارح (1ه"! "4718 م 
1٠١١ 91/7 -‏ م. ) وهر حلي الاصلى وءن ائمة الادب » وكان يتحامل 
على بعض الادياء والشعراء ويرى انهم ببعض ما قالوا أو فعلوا » من اهمال 

بعض الفروض الدينية او شرب الحمر وقول الغزل » صائرون الى - 

واهد كنت ابى العلدء و رسالة الثفران وجل لسان: ابن القارج بين للناس 
سعة عفو الله وليدلهم على أن كثيرين من شعراء الاسلام الكل ارخا من 
يقرب بعض الفقهاء وبعض المتعنّتين اهم من اهل النار » يمكن ان يكونوا من 
هل بل وان يكنا د الو الجا من ار ا بان ب ا عمل صا ا 
نه طيةء بقطم النظر عنا اشتهروا يه في سحياتهم او حما زماهم يه الناس من 
الكفر أو الرندقة أو ترك أداء فروض الدين . وف ثنايا ذلك ينتقد المعري آراء 

بعض العلماء والادباء والفقهاء في الشعر والادب وتي الاخبار الدينية » وهو 
دك يان ا نوي ذلك التهكم » على خلاف ما 
عرفنا في اللزوميات . 

ومع أن في رسالة الغفران عدداً من الحوانب الفكرية » فان الاسلوب 
الادني والاتجاه اللغوي غالبان عليها . 

(ه )- اللزوميات » أو لزوم ما لا يازم » ديوان شعر نظمه المعري في 
عزلته بعد سئة 4٠٠‏ ه ( ٠٠١4‏ ) وطواه على جميع آرائه الفلسفية والاجتماعية 
ثم رئبه على القوافي . 

هذا الديوان انْحْذ اسمه من نوع قوافيه : 


5“ 


للشاعر العرني أن يبي كل قصيدة من قصائده على حرف روي واحد » 
قال المعري في سقط الزند : 
ألا في سبيل المجد ما أنا فاعل" حفاف' وإقدام وحزم ونائل. 
تعد ذنوني عند قوم كثيرة ) ولا ذنب لي الا العلى والفواضل 
فالمعري قد بى هده القصيدة على اللام المضمومة » ولا يلزمه أن يفعل أكار 
من ذلك . ولكنه في اللزوميات » ألزم نفسه بأن يأني في القافية بأكر من 
حرف روي واحد» كقوله مثلا” : 
دعاكم الى خير الامور محمد" وليس العوالي في القنا كالسوافل : 
حداكم على تعظيم من ختلق الضحى وشهب الذجى من طالعات وآفل . 
وألزمكم ما ليس يعجر حملّه أخا الضّعف من فرض له ونوافل ؛ 
ان المعري قد التَزم ( أي ألزم نفسه ) في قواتي هذه المقطوعة حرفي روي 
هما الفاء واللام ( بعد الواو والألف ). 
فاذا نحن حاولنا ترتيب لزوميات المعري بحسب الزمن الذي نظمت فيه '؟) 
استفدنا أمرين : دراسة التطوّر في آراء المعري ثم نفي التناقض الذي يزعمه نفر 
من الدارسين للزوميات . 
أحكم أم فيلسوف ؟ 
سنسمي المعري فيلسوفاً على التوسع » كما نسمي سقراط نفسه فيلسوفاً 
وكما نسمي كثيرين من المفكرين في العصور الوسطى في الغرب فلاسفة . غير 
أن الاصوب أن نسميه .حكيم المعرة كما نقول سقراط الحكيم . 
نقد المعري أوجهاً من الفلسفة الاسلامية وكشف عن عيوب المجتمع وكان 
واقعياً في تفاصيل كثيرة من نقده » وان كان متشائماً هدام في كثير ما جاء به . 
غير أنه أيضاً آمن بقيمة الاخلاق في المجتمع برغم أنه كان يومن يفساد 
)١(‏ راجع حك المعرة المؤلف » الطبعة الأوى : بيروت » ١444‏ ص 4" وما بمدها . 


الطيعة الثانية +194 ص "4 وما بعدها ؛ أبو الملاء المعري ( أعلام الفكر المر ني ) » ييروت 
© ص ٠0٠‏ وما يعدها . 
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الطبيعة البشرية من أصلها . ووقف المعري مما وراء الطبيعة موقف الشكتاك : 
غير أنه آمن بالله وحدّه ثم أنكر كل ما عداه . ويكفي المعري صلة بالفلسفة أنه 
دعا الى انبا العقل في كل" أمر وجعل العقلتحكماً حتى في مالم جر العادة في 
نحكيم العقل فيه . 

انجاهه الفكري 

يأخذ المعري بالتقية الفكرية » فهو لا يحب أن يصرح بجميع آرائه لاعتفاده 
أن ذلك مضي به » فقد يناله أ من العامة ومن بعض اللخاصة . والتصريح بكل 
شيء مضر ' بالعامة » وببعض الخاصة أيضاً ) فان الناس يتعايشون بالوازع 
الااجتماعي ( باعتقاد يحملهم على السلوك امسن ويمنع بعضهم عن الاعتداء 
على بعض ) . وكثيراً ما كان الوازع الاجتماعي خخالفاً الحقيقة الفلسفية ؛ فاذا 
نحن صرحنا بالحقيقة الفلسفية المناقضة للوازع الاي أفسدنا ذلك الوازع 
ولم نستطع أن حمل أولتك العامة على أن يدركوا تلك الحقيقة الفلسفية . وي 
ذلك كله يقول المعري : 
أرائيك فيئْف' لي> الله زكتى بذاك . ودين العلمين رياء! 
قد نال خصيرا فالمعاشر ظاهرً من بات محت لسانه مخبوءا. 
لحاها الله دار ما تدارَى بمثل المين في بلحج وقمس), 
إذا قلت الخال رفعت صوتي ء وان قلت اليقين أطلت همسي ! 

هذه التقية كانت دليل التشاوم في المعري . والتشاؤم ليس » عند التحقيق » 

من الفلسفة ؛ ولكنه يأس وقنوط من اللحياة . ولا يقوم تشاوم الرجل العادي 
عادة” أو تفاؤله على أسس نظرية ولا على مذهب فلسفي » ولكن على أحوال 
نفسانية عارضة في حياته العملية العامة والخاصة . ويكون الانسان متأثراً » في 
حاليه من تشاوم وتفاول » بما يرافق حياته من فقر أو غنى' ُ ومن صحة أو 
سْقام » ومن نجاح اوخيبة . ولمزاج الانسان اثر كبير في توجيهه نحو التشاوم 


. دارا : دئيا , المين : الكذب . القمس : الفنوصس » ويقصد به التستر‎ )١( 
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أو التناوّل . 

والتشاوم يكر في الفلسفات الشرقية » والبوذية منها على الاخص » ويظهر في 
التصوف . والمعري متطرف في تشاومه لا يرى من الهياة الا الناحية السوداء . 
ولو تعرضت له الناحية البيضاء “لأعرض عنها . تأمل قوله : 

عرفت سجايا الدهر : أما شَّرورَه فنقد , وأما خيره فوعود. 

ه غلت الشرورٌ» ولوعقلنا صِيّاتة ديّة” القتيل كرامة” للقاتل. 

ه ألاإنما الدنيا نحوس لأهلها؛) فمافي زمان انتة فيه سعود ! 

ومن التشاوّم يمخرج المعري الى اللاأدرية والشلك . 

يرى المعريٌ أن ١‏ ماهيئات الأمور » محجوبة عن إدراكنا . ونحن لا نعرف 
إلا مظاهر الأمور الطبيعية ( المادية ) . أما ما وراء تلك المظاهر الطبيعية ‏ 
كالنفس واللخلود والثواب والعقاب ‏ فليس لنا عليه دليل يجيز لنا أن لقببته 
شيئاً من ذلك أو أن “ننفيه : ان الوصول الى حقائق الاشياء غير ممكن . 

اما اليقين فلا يقينَ » وإنما أقصى اجتهادي ان أَظْر وأتحد سا . 

ه ساألتموني فأعيني إجابتكم. من ادعى اله دار فقد كذابا. 

« وللانسان ظاهر ما يراهء وليس عليهما تخفي الغيوب ! 

والشك خطوة وراء اللاأدارية . 

في الشك الفلسفي لا نكتفي بأن نقف مكتوني الايدي أمام ما لا دليل لنا 
على حقيقته أو على وجوده ؛ ثم لا يجوز لنا في مثل هذه الخال أن نجعل وجود 
الشنيء تحتتملا كفقدانه » أو صِحةً الأمر بمكنة كفساده . اذا كان العقل دليلّنا 
في معرفة الامور » فاذا لم يدلنا عقلّنا على وجود شيء فهذا الشيء » بالاضافة 
الينا » غير موجود . 

ومبدأ الشك (الفلسفي ) هو الارتياب العام بصحة الاحكام المتعلقة 
بالأمور الي تقم وراء نطاق الاختبار الانساني . ثم اننا لا نستنتج الاحكام في 
نطاق الاختبار الانساني نفسه » استنتاجاً عقاياً ؛ ولكننا تُغرى » عن غير 
طريق العقل » بالاعتقاد بها . فإذا كنا نعتقد » مثلا” » ان النار تسخن الاشياء » 
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وان الماء ينعش الكائنات الحية » فما ذلك إلا لآن كل اعتقاد مخالف هذا 
الاعتقاد » الذي تعوكناه وألفناه بعوامل ممتلفة » يكلفنا عتناء عظيماً مسن 
التفكير الشخصى . وهذا ما قصده المعري حينما قال : 
في كل امرِلهٌ تقليد رَمِيتٌ به حتى مقاللك : ري واحد” أحد . 
واخيراً يرى المعري كل شي ني الهياة خلاف ظاهره و و يشلك"؛ في كل 
شيء وينكر الحقائق كلها : 
أفي الدنيسا. لاها الله » حئ فيطلب في حنادسها بسرج ؟ 
٠‏ أرى الناس شراً من زمان حواهم” ٠‏ فهل وجدت للعالمين -حقائق ؟ 
ولكن امعرّي لا بريد أن يتركنا في هذا المئطرب : 
يرى المعري أن حقائق الآمور الماورائية ليست بذي نفع للناس » فعلى 
الناس أن يسلكوا ني حياتهم العملية سلوكا نافعا لإنفسهم وللذين يعيشون معهم . 
وعلى الانسان ألا" يتكلف تصنيف الناس تصنيفاً عقلياً يحمله على أن يقف من 
صنف منهم موثفاً معين. علينا أن ننفع المبصر والاعمى والصغير والكبير 
والمشارك لنا في الملة والمخالف لنا في الملة . 


آراء المعري في اللزوميات 

للمعري في اللزوميات نوعان من الآراء: آراء للفلاسفة استعرضها فنقدها! 
رفضهاأو قبلهاء ثم آراء أصيلة تعبر عن اتنجاهه هو. أما الآراء الي استعرضها فقد 
أنكر معظمها لما فيها من التنافُض . وهذا التناقض لا ينسبه المعري الى الاشخاص 
فقط » لتفاوتهم في العلم ولاختلافهم في الميول » بل الى أن حقائق الأمور 
نفْسّها مجهولة لا سبيل الى معرفتها كلها . ولذلك كان هذا التناقض أمدراً لا 
بل مئه . 

اخبرتتي لأحاديث مناقضة فرابني منك قول” غير متمق . 
ه والروح أرضية في رأي طائفتر» وعند قوم ترقى في السموات . 
ه تباين” في الدين المقال” : فجاحد ٠‏ وصاحب توحيد » وآخرٌ مشرك . 


فد 


«امور يِلْتَبِسَ على البرايا كأن العقل منها في عقال'! 

أولاة : هدى العقل 

يعتقد المعري ان من اتنبع عقله لم يضل ؛ هذا اذاكان له عقل ! أما اذالم يكن 
له عقل فهو يعمل أعماله بالتقليد » او ساق اليها كالعجّماوات . ولم يكتف 
المعري بأن يحكلم العقل في الامور الي جرت العادة بتحكيمه فيها » بل 
أراد ان يكون العقل حكماً في كل ثبيء . وتبرز هله الدعوة الى الاهتداء بنور 
العقل والفكر في اكثر الاغراض الى تناولها المعري في لزوميائته ؛) حى في 
العبادات . وهو في كل ذلك يردري شيئين ازدراء شديداً : التقليد” والأخبار 
وي ؛ ولذلك تراه يتلقى كل خير مرويّ او كل عادة شائعة بميزان العقل : 
وكثير؟ ما شالت الاخبارث والعادات في ميان المعري : 
كدب الل" ؛ لا إمام” سوى العةق لل مقير1 في صبحه والمساو. 
ه هل صمح قول من الحاكي فنقبلة أم كل ذاك اباطيل” واسمار؟ 
اما العقول” قآلَت" أنه كذاب ؟ والعقل غرس” له بالصدق إثمار ! 

وقد يعجَبٌ أحدنا فيقرل : ان المعري مباجم المعتزلة ؛ مع انهم يفضضلون 
العقل على النقل كما يفعل هو . أجل » انه ليس معنز ليآ وان كان يرى رأي المعئزلة 
في تفضيل العقل على ما روي في الدين من اخبار ؛ وانما هو يباجم من المعتزلة 
اولئك الذين 'يضيعون أوقاتهم وأوقات غيرهم بالحدل العقيم » لا الذين يوون 
العقل مرتبة سامية . 

ولقد بالغ المعري فجعل العقل فيا : _ 
أها الغر ء ان ختصصت بعقل فاسألئه” فكل عقل نبي ! 
٠‏ فشاور العقل” واثرلكٌ غيره هدر ع فالعقل خير تمشير ضمّه النادي . 
٠‏ فلا تقبان" ما يخيورونك غيلة” إذا لم يوي" ما اتتوله” به العقل . 

هذه الكلمة الي تعالج هنا أساس التفكير عند المعري تبدو موجزة سجداً : 
انها في الحقيقة مقدمة لكل ما سيأتي من أغراض المعري . ان جميع الموضوعات 
)١(‏ عقال : دباط » قيد ( لا يستطيع المقل أن يفكر ) . 

171 


الي سترد هي ني الواقم جوانب من وهدى العقل ؛ . 


ثانياً : ما وراء الطبيعة 


المعري وطيد الايمان بالله مطمين الى اانه . وهو لا يحاول أن يعرف 
الله من طريق علماء الكلام ( بالحدال ) بل بالاقتناع الوجداني القاثم على 
أن” وجود هذا العالم المنظم يقتضي وجو صائع حكم له. 

ل واظافيي له لومم كل شيء اليه والرضا يما ا 


م الورع : 
اذا كنت بالله مينر وائقآً 
ه إذا آمن الانسان بالله 261 
5 نبت لي خالقاً حكيمآ 
ه تعالمى م م ملك مهيب 


فسلم" إليه الأمرٌ في اللفظ واللحظ . 
لبيبآ ولا يخلط بابمانه كفرا . 
ولست هس عشي نفاق. 


تبد ل يعد 0 ضيق ع 

. خالق لا يشك” نه قل 5 
قث بأن لي ربا قبيراً 9 القى بدائكه حدر 

غير أن المعري لا يومن بالملائكة وابكن والشياطين والاقزام والعماليق 
ولا بالمعجزات » ذلك لأنه في عمره الطويل لم يشعر بوجود هولاء » ولأن 
العقل لا يدل" على وجودهم . إلا أن المعري لا يتكر أن يكون الله قادراً 
على أن يخْلق امثال هولاء . 
قد عشت دهراً طويلا ما علمث به بجسا و يحس' بحي ولا ملك . 

والمعري سي ء أ الرأي ني الانبياء فهو لا يرى سيا بين السماء والأآأرض 
ولا صلة مادية بين الخالق والمخلوق . والشرائع عنده من صنع البشر . 
ومن الممكن أن يكون الرسل قد أرادوا خير البشرية ببله الشرائع » ؛ ولكن 
هذا الحمدف ُ يتحفق لأن البشر أنفسهم فاسدون لا يرجى صلاحهم . 
وبدلا” من أن يتَصلح البشر ببذه الشرائع ويجتمعوا على الخير زاد فسادهم 
وتفرقوا شيعا متنابذين متنازعين : 

"لكم طح بتهذيب ؟ 


جاء ال: نيه بن كي بكم 2 فهل أحس 


اح تاريخ الفكر المرني ط + (5) 


٠‏ كم وعظ الواعظون منا وقام في الارض انبياءمء 
فانصرفوا واليلاء باقرء إلم يرل" داوك العيتاء! 
ه ولا نحسب مقال الرَّسْل حقاً »ع ولكن قول” زور سطروه . 
وكان الناس في عيش رغيد فجاءوا لهال" فكد روه 
٠‏ ان الشرائع ألقت بيننا إحنا وأورنتنا أفانِينٌ العداوات. 
غير أن محمداً خير الرسل و الاسلام خير الاديان » ذلك لآن الاسلامٌ لم 
بكلتّفرالناسَ إلا فروضاً قليلة يسيرة . ثم حث على النفع الاجتماعي وعلى 
الزكاة خاصة . 
أما النفس والحسد فلا يعرف المعري شيئاً عن أصلهما أو مصيرهما . 
هذا اللسد من النراب . من المادة القدعة » مثل سائر الاشياء الموجودة 
في عالمنا . أما آدم فلا علم للمعري به على ما تشخيّله التواريخ خ الموضوعة : 
خالق لا يشك” فيه أقديم” وزمان على 0 تقسادم' . 
جائز ان يكون آدم هذا ار عل انكين ادم 
و" طزلد علي القدين أعالة ده . رعق لي" أله متقادم . 
وما آدم” في مذهب العقل واحداً ٠‏ ولكئه عند القياس أوادم . 
وأصل النفس أيضآ مجهول . والعلماء أنفتمهم في ذلك ممتلفون . واذا كان 
المعرتي لا يعرف ماهية النفس » فانه يستعير أحياناً من الفلاسفة أقوالا” تذكر 
أن النفس كانت موجودة قبل البدن » وأنبا كانت قبل اتصاطا باليدن سعيدة » 
كما كان البدن قبل الاتصال بها وادعاً هادثاً : 
لا شلك أرضي” وقد ولت به لطائيف ٠٠١‏ عالاها معاليها . 
فقيل : جاءته من ارض على ككَبِر 24 وقيل : خترّت اليه من أعاليها . 
ه ابلسم والروح منقب ل اجتماعهما كانا وديعين | لاهما ولاسقما . 
م يأني الموت فيفرق بين الروح وابسم . أما اللسد فيعود إلى اصله + الى 
الراب . وأما النفس فلا علم لأحد بما تصير اليه بعد مفارقة ابسم : هل تبقى 


. يقصد الروح‎ )١( 


مليف 


حيئة واعية ؟ هل نفبيع في الحواء وتبلكَ مثلما يبلك ابخسم في التراب ؟ هل 
تبقى في نعم أو في شقاء ؟ هل تكون في مكان لا نعلمه ؟ كل” هذه أسئلة لا 


أجوبة لها : 

ان ييَصْحَب الروح عتقلي بعد مُظعنهاء 
وان مضت في المواء الراحٌب هالكة 
* دجاهم * ني الأرض دفن” تيقدن ُ 
وروم الفي ما قد طوى الله عِلمّه 


للموت ؛ عني فَأَجرٌ ان ترى عجبا . 
هلاله” جسمي في تلربي فواشجها "". 
ولا علم” بالارواح غيرٌ ظنون . 


ل .جنوناً أو شبية جنتون ! 


ونعود الى اتنّجاه المعري ني الشك والى منطقه في هدى العقل : ان العقل لا 
يدل" على بقاء النفس » ولكنه أيضاً لا يدل" على هلاكها . غير أننا اذا رمجعنا 
الى الاختبار وجدنا أن الاختبار لم يعرف ف بقاءللنفس ولا عرف أحداً عاش يعد 
أن مات ؛ بينما العقل والاختبار يدلا ن على خاود العالم المادتي حولنا ؛ فيستنتج 
المعري من ذَينَ أن التفس اذا ارنحلت عن هذه الدنيا فامها لاترّجع اليها ولا 


تصير الى آخرة : 


اير فلا اعودٌ » وما رجوعي 
ضحكناء وكا نالضحكمناسفاهة 
عَطئنا ريب الزمان كأنتا 
٠‏ ندر المرآة واستخيرة نجوماً 
تدلّ على الحسمام بلا ارثياب » 
٠‏ إنتسأل العقل لاوج د لثمن خبر 
ثالثاً : الاديان والمذاهب 


اذا كان الرحيلٌ رحيلّ قال!" ؟ 
وحق” لسكان البرئةان يبكوا . 
زجاج ولكن لا يعاد له سبك . 


0 عطعم الأرير الخو الزين ! 


ولكن لا تدل على النشور (4) | 
عن الاوائل إلا إنهم هلكوا . 


والمعري يحمل على أصحاب الاديان والمذأهب والطرق الصوفية من المسلمين 


| واشجبا : ما أكثر حزني وما أشد المنت والمشقة القتين ستصيباني‎ )١( 


(0) قال : مبغفى كاره . 


(م) الآري : الصل . المشور اسم مفعول من شار العسلّ : جناء وقطفه ( يصبح المسل 


أمرا بفمك ) . - حمر ( مجزومة في جواب الطلب ) . 
: الخروج من القبور . 


() الجام : الموت . النشور 
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ومن غير المسلمين » وينسبهم الى لَه التقوى والى أنهم يمرّهون على عوام” 
الناس بذلك استغلالا "خم وتكديً مال لني يتقونه على حاجانهم وشهواتم . 
فالاديان والمذاهب عند هم أبوات” للارير 2 اق . وبيئما نجد أصحاب الاديان 
يذّعون بأفواههم الى الور والسلام يدم يتنازعون ويتقاتلون . 

أفيقوا أفيقوا » ياغلواة” » فإنما ديانائكم مكر من القدماء . 

أزادوا جا خم اماع فأدركوا وبادوا ودامت ضتة اللؤماء ! 

. يرتجي ألناس ان يقوم «إمام » ناطقت” في الكتيبة اللخرساء‎ ٠. 

كدب الظن” لا إمام. سوى العقل مشيرآً في صيحه والمساء. 

انما هذه المذاهك اسبا بث لخر الدنيا الى الروساء. 

والمعري نفسه تفي ورع يصوم ويصلي' ويطيع الله في كل وجه » ولكنه , 
ينكر على الناس عباداتهم ابي يقومون بها تقليداً من غير تفكير ؛ وعنده 
أن العمل الصالح النافم بلا عبادة خير من العبادة بلا عمل صالح نافع . 
اما اذا اجتمع العمل ص العبادة فذلك هو الفوز المبين . 

سبح وصل” وطّف بمكة زائراً ‏ سبعين لا سبع » فلست بناسك . 

جَهلَ الديانة” من اذا عَرَضْت له اطماعمه لم يلف بالمتماسك . 

ه اشد عقاباً من صلاة اضعتها ‏ وصوم ليومم واحد ظلم” درهم . 

وعد » فاذاكان لحري سيء الاعنفاد في الرسل والأبام ؛ رافضآ لبوعات 
متعصبا على رؤوساء المذاهب كارهاً للفقهاء » وهو مم ذلك يكثر من لفظ 
7 قي لز ومياته ويوكد قيمته » فما ١‏ الدين ؛ اذن عند المعري ؟ 


بن إنصافتك الاقوام” 7 واي دين لآني الحق ان وجبا؟ 
30 ببعييه قود التفس مصِحبة” 2 للخير » وهو يقود العسكر اللجبا . 
وصومه الشهر'""ءما ل يجن محصية » يغنيه عن صومه شعبان” أو رجي 
ه وديك ما علي الحكم فيه فأبغي لذي اخفيتة بغيا. 


اذا الانسان كف الشرّ عبى ‏ فسقيا في الحياة له ورعيا. 


. رمضان‎ )١( 
46" 


رابع : صورة المج 7 

م يكن مجتمع المعري أكار أو أقل فساداً من سائر المجتمعات في «جميع 
العصور » ولكن" تشاوم المعري هو الذي رمم لمجتمعه تلك الصورة القامة 
الي نراها في اللزوميات . والمعري نفسه يقول ان البشر كانوا فاسدين منذ كانوا : 

وهكذا كان أهل الأرض مذ ففطروا 4 فلا يظن جهول انهم فسدوا ! 

والبشر كلهم » عند المعري » طبقة واحدة فاسدة » سواء في ذلك العرب 
وغير العرب » والاشراف والعبيد والارقاء » وابن الحرة وابن المازينة للرجال . 
بل ان المعري لم ير فرقاً بين البشر والحيوان . غير أن الناس عادة قد يتظاهرون 
بشيء من كرم الاحلاق » معايشة أن حوهم وتكسباً منهم » ولكنهم في 
طباعهم وفي ما بينهم وبين أنفسهم » أشرار سواسية في الشر : 

لا شخرن”" الماشمي عل أم رام من آل بركر. 

فالحق محلينَة ما على" عنده إلا كتقنير ). 

ه نُسخ المعاشر فالغضنفر ثعلب2 في لومهء والتاس كالنسناس . 

وتفكرت نفس” اللبيب وقد رأت :2 أشخوص حِنُ ام شخوص أناس؟ 

عرب وعسجئم دائلون » وكلنا في الظلم أهل تشابه وجناس . 

ويرى المعري أن في المجتمع ظلماً كثيراً وأن الروة فيه غير موزّعة بالعدل . 
فنشأ في المجتمع مترفون ومحتاجون . وهو يرى أن الزكاة هي الي نحل المشكلة : 

يا قوت » ما انت ياقوت ولا ذهب فكيف تعجر اقواماً مساكينا؟ 

واحسب الئاس" لو أعطوا زكاهم لا رأيت بني الإعدام شاكينا . 

على ان هذه «المشاركة » الي يدعو اليها المعري في المال يكرهها في 
النساء » لانها حيئّيذ تخلق في المجتمع مشاكل جديدة . 

شت النساء متشاعات عدون مدى كالارض يحملن اولاداً مشاعينا ! 

والمعري يأنخذ بالرأي الصيني القديم وهو أن الطبيعة البشرية فاسدة ولا 
بمكن اصلاحها . حتى الانبياء لم يستطيعوا شيئاً من الاصلاح الاجتماعي الصحيح 


. علي : علي بن ابي طالب . قنبر : موى ( غير عربي ) لعل بن الي طالب‎ )١( 
4 


إن مارت النامت أخلاق" عاش بها فالهم عند سوء الطبع أسواء . 
م قور الله ”سيا لعالمنا؛ فلا ترومن” لللأقوام مدنا :! 
وجبلة الناس الفسادٌ » فضل> من بسمو بحكمته الى تبذيبها. 

هذا القول بفساد الطبيعة يقتضي أن يكون المعري أشعرياً أو جبرياً . 
والمعري يذهب هذا المذهب » الا ان هذا لا يمنعه من القول بأن عقاب 
لمر ظلم » كما يقول المعتزلة : ١‏ 

0 م و2 

مَدبّرون فلا عثّب ء اذا خَطِئوا »ع على اللسيء » ولاحمد اذا بَرَعوا . 
ان كان من فعل الكبائر مُجبتراً فبقائه ظلك على مايفعل. 
والله »ء إذ خلق المعادن »ء عالت ان اللحداد البيض منها تتجعل ! 

ونقمة المعري على العامة شديدة لآنهم لا يفكترون » بل يأتون أعمالهم 
بالتقليد ويميلون م وى ويجمعون الاخلاق المذمومة من البخل والطمع واحيقد 
والنفاق والغش” أن قن يلمك نجاود ادا حرك بها العامة . وأسوأ من 
ذلك كله أن الصالحين من الناس ‏ اذا كان في الناس صالحون ‏ 0 
بمخالطة العامة . 
عاشوا كما عاش آباء لحم سلفوا وأورثوا الدينٌ تقليداً كما وجدوا. 
فلا يراعون ما قالوا وما سمعواء ولا يبالون من غي لمن سجدوا . 
ه في كل امرك تقليد” رَضِيِتَ به حتى مقالّك : دي وأحد حل , 
5 ان شثت إبليس” ان تلقاه منصاع بالسيف يضرب غيل" اللجماعات . 
٠‏ الى الله اشكو مهجة لا تطيعي وعالم سوء ليس فيه رشيد. 
ججئ مثل” مهجور المنازل دارس” ع وجهل كمسكون الديار مشيد. 
ه بي الدهرءمهلاة؛ ان ذمت فعالكم فإني بنفسبي لا محالة أبداً. 

وشكوى المعرّي من وجال السياسة والإدارة هي الشكوى المزمنة : جهلة 
يصلون الى الحكم من طرق غير مشروعة 5 ولاشريفة ) ثم يبدأون بظلم الناس: 
بأخدون أموالهم ولا يبتمنون بمصلحة أحد منهم : 

مير هم نال الإمارة باللكنا » وتقينهم بصلاته . متصيد 
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ه مل المقامٌ » فكم أعاشرٌأمة" أمرثٌ بغير صلاحها أمراوها. 
ظلموا الرعية واستجازوا كيدها وعدوًا مصالحها وهم أجراوها . 
5 ان العراق وإن الام مذ رمن صفران ما بهما للملك سلطان . 
ساس الأنام” اشياطين ا في كل مضر من الوالين شيطان . 
من ليس بف شنم الناس كلهم” إذيات يشرب خمراً وهومبطان. 


لم يطرق المعرّي موضوع المرأة من الناحية العقلية » بل من الناحية 
الاجتماعية . واذا نحن علمنا مدى تشاومه وأقررنا بفساد البيئة الاجتماعية في 
كل زمن استطعنا أن نلتمس للمعري عذراً حينما تناول المرأة بذلك القدر من 
القسوة وسوء الظن . 

اذا كانت الطبيعية البشرية فاسدة من أصلها فان فسادها يعم" الرجال والنساء 
على السواء » إلا أن ابا العلاء يرى ان اللنطر من فساد الرجل أخفطةٌ من اللخحطر 
من فساد المرأة . 

ويرى المعري أن سبب الفتنة اجتماع الرءجال بالتساء . 

ومواطن الزلل بين الرجل والمرأة كثيرة » ولكنها كلها ترّجع الى رفع 
الحجاب بينهما ( أي الى اجتماع الرجال بالنساء ) حبى ني الاماكن الي لا 
يَسْبق الذهن عادةٌ الى سوء الظن بهاكمجالس العلم » هذا ول وكان معلمهن رجلا 
أعمى يعلمهن إلقرآن 

ويتردكن الرشيد بغير بر أتينة لمديه متعلماتر., 

من أجل ذلك ينصح المعري يحجاب المرأة ( بمنعها من الاخختلاط بالاجانب ): 
يحب أن تشغل نفسها يادارة شؤون بيتها » وبأن تتوفر على العبادة ؛ وإذا 
وجدت فراغاً فلتحمل المغزل وتغزل” صوفاً . أما العلم فلا حاجة لها يه » 
إلا" القليل” النادر الذي حكن ان تتعلم به سورتين قصيرتين من سور القرآن 
الكريم تتلوهما دائماً في صلاتها ؛ وأما ما فوق ذلك فخطر عليها كبير : 
ولا تحمد" حسانك إن توافت؟ء بأيدر للسطور < مقوّمات. 
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فحمل مغازلو النسوادم أول بن من اليتراع متلكّمات١١)‏ : 
سهام” إن عرفن كتاب لسْن ع ربعن بما يسوء مسسمات'"". 
ه علموهث الغزل والنسج والرد ‏ ن"" وححلّوا كتابة وقراءة ؛ 
فصلاة الفتاأة بالحكد والاخلاص نجزي عن يونس وبراءه © , 
وحاول المعري أن ينفئّر الرجل من المرأة فأدرك أنه لن يُطاع . وبما أنه 
يريد أن ينقرض الناس حى يمحي افيا من الأرض فقل قنع أن يمتنع 
الناس عن التناسل » ثم أعتقد أن ذلك بم اذا تزوج كل رجل امرأة عاقراً . 
والمعرتي يرى أن كل" أب ينسل فاتما يجني على أولاده ولو قندار لحم أن 
يكونوا في مواطنهم حكاما. والآب الوالد يلقى العذاب والشقاء من 
أولاده ولسبب أولاده . 
تواصل حبل النسل ما بين آدم وبيني وم ُوصل بلامي باء ** , 
تثاءب عمثثو إذ تقاءب خالد 2 يعدوى فما أعذتني الشوباء. 
على الولد' يحي والدء ولو ألم ولاة على أمصارهم خطباء. 
وزادلك بعداً من ينك » وزادهم عليك حقوداً ‏ أنبم نتجباء ! 
ومع كل ما ينسب المعري إلى الوالدين من اللحناية على أولادهم » لانمم 
يأتون بهم الى هذا العلم المملوء بالشقاء والالام » فانه يحث الاولاد على 
إكرام آبائهم والمبالغة في إكرام أمهاتهم : 
العيش ماضٍ فأكرم والديئك بهء ‏ ولأم أولى باكرام وإحسان ؛ 
وحسمّها الحمل” والإرضاع تُدينه : أمران بالفضل نالا كل إنسان. 
ه وآعط أباك الصف حيا وميا , وفضّل" عليه من كرامتها الأمنا؛ 


. البراع المقلات : الأقلام المبرية‎ )١( 

(0) لسن : لغة - اذا تعلمت النساء الكتابة انقلبت الأقلام في أيدجن سهاماً سامة . 

(0) الفزل وترتيب الأثاث في البيت . 

(4) الحمد ( الفاتحة ) والإخلاص سورتان قصير تان من سور القر آن الكريم » ويونس 
وبراءة سورتان طويلتان . 

() م يولد منذ وجد آدم الى أيامي رجل له لب ( عقل ) . 


كه؛ع 


أقنّك خفاً إذ اقلّتك متقلات 2 وارضعت الحولين واحتملت ريما . 
وألْقنتئك عن جهدٍ وألقاك لذاة » وضمّت وشمت مثلما ضم” أو شما ! 

فلسفة اللأخعلاق" 

يتناول ابو العلاء المعري الاخلاق هن ناحيتها الاجتماعية في الدرجة 
الاولى ؛ وربما عطف مرة على الناحية العقلية او النفسية تأبيداً للقيمة الاجتماعية . 
وهو يدعو الى انسانية مخلصة وغتيرِية صادقة » بعيدة عن الأثّرة وحب 
الذات ء قائمة على الايثار وعمل الخير . 

والاخلاق عند المعري ليست مصانعة الناس ولكنها ذاتية في أعمال البشر ؛ 
فالمرء يجب ان يفعل الخير لان" فعل الخير نفسّه جميل » لا لآن المرء يرجو 

عليه ثواباً او يخثشى من الإضراب عنه عقابا . فالمعري من أجل ذلك مثالي 
النظر الى الاخلاق ؛ 9 هو لا يرى فرقاً بين الاخلاق والدين . 

ويدعو المعري جميع الناس الى فعل الخير » » ثم هو يأمر بذلك نفسه ايضاً . 
وكذلك يرى المعري ان يفعل الناس الخير خالصاً لوجه الخير » وان يتجدبوا 
الشر والظلم لأنهما قبيحان . وما دام الانسان يفعل احير للخير فليس يضره 
ان يفعله سراً او ان يفعله ثم ينساه مرة واحدة . وكذلك يكره المعري اولئك 
لذين يتظاهرون بحب امير والدعرة اليه من على المنابر» ثم هم لا يفعلون خيرا : 
فان قلت فلا تفعل” سوى حسن بين الأنام » وجانب كل" ماقبتحا . 

. مأفعل خيرً ماحييت فلا تقيما عل صلاة” لدم ا هالكا‎ ٠ 
. فلتفعل النفسع اللميل لأنه شير وأحسن لا لأجل ثوايها‎ ٠ 
. إذا ما فعلت الخير فاجمل” خالصة  لريكءوازجر عن مديحك ألسنا‎ ٠ 
. تزه جميلا” جثته عن جتزاية توْمل” أو ربح كأنك تاجر‎ ٠ 
. وما قلت نفسي من اللير لفظه » وان طال ما فاهت؟ به الخطياء‎ ٠ 

ويحب عل الانسان ان يحسن الى نفسه أيضاً لأنه جزء من النظام الاجتماعي » 
ولأنه يحب ان يجعل فعل الحير الى نفسه مقياساً لفعل احير الى الآخرين جرياً على 
القاعدة الذهبية الي تنسب الى كونفوشيوس الصيي والى نفر كثيرين من رجال 


فد 


الفكر ورجال الدين . 
إن" ترد" ان نخص” حرا من ن النا س بحير فخص” نفسك قبله . 
ء وافعل بغيرك ما تبواه يفعله » وأسمسع الناس ما نختار مسمعه . 
وفعل الخير لا يضيع عند الله أبد » ولا يضيع عند الناس أحيانً : 
والثير لا يكفار ء فليتحسن ‏ الممد لمم والصابىء والحائد” 
٠‏ فافعل الخير ان جزاك الى عذد +هء وإلا فلله بالخير جاز. 
والخير والشر عند المعري معروفان بالعقل » فليتّجه الانسان نحو الخير 
فان صاحب العقل يستطيع ان يتبيستة” . أما اذا لم يستطع الانسان ان يفعل الخير 
يتك فعل الشر على الاقل : 
من اراد الفير فليعمل لهء فعليه لذوي الب عللم". 
ه وان عجرت عن الخيرات تفعلها فلا يكن' دون ترك الشر إعجاز . 
وهنالك قضية شغّلت المفكرين والادباء في العصور الوسطى » هي ان 
لحمال االحلقة صلة” ين حدق . أما المعري فلايرى ان بين االحمال والقبح 
وبين اعمال الانسان صلة” » فر جميل 01 أساء الصنع 3 ورب قبيح 
عمل عملا صالحاً خييرا : 
ويفعل فعلا” سينا رب منظر جميل . ؛ ويأني الخير من لم يسرق طبعا . 
والاخلاق لا تختلف من الدين عند المعري » بل ان المتدين اذا ساء خملقا لم 
يكن عند المعري إلا كالذي لا دين له : 
واذا تساوى في القبيم فعالناء فمن التقى وأينا الكمفار؟ 
الزهد واعترال الناس 
دعا المعري الى الزهد في الدنيا ؛ وزهد هو فعلا لما حبس نفسه في بيته : 
ان معاناة الناس أمر متعب » حتى إن البعد عن الناس لايكاد ينقد المبتعد عنهم 
من التعب والاذى . 
واكتفى المعري في محبسه الاختياري بالحضار والفاكهة والتين والدبس » 
فلم يكل دما ولا طعام أصله من حيوان ؛ ولم يشرب مرا . وكذلك كان 
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الاهتمام بملبسه»فقد لبس الصوف شتاء وصيفاً » ولم بشْعِلُ نار؟ في الشتاء . 
وقد اعتقد المعري أن الفساد لن يزول من الدنيا الا اذا جاء عليها طوفان 
يغسل عن وجهها كل" من عليها : 
فلا تأكلن ما أخرج البحر ظالاً ولاتبغ قوتاً من غريض الذبائح'''» 
ولا بيضَ أماتٍ ارادت صريحه لأطفالها دون الغواني الصرائح". 
وزهدلي ق الخلق معر فقي بم وعلمي بأن العالمين هياء . 
ه لو ان كل نفوس الناس رائية" كرأي نفسي تناهتة عن خزاياها » 
وطللقوا هذه الدنيا فما وتدوا .ولا اقتنواء واستراحوا من رزاياها . 
ه هليغسلالناسعنوجهالارىمطر ؟ فمابقُوا لا يبارح وجهه دنس ! 
للتوسع والمطالعة 
ل سقط الزند » مصر ( مطبعة هندية )1/18 مع 1401 م ؛ بيروت 
( دار بيروت ) /ا98ا م . 
| - شرح التنوير على سقط الزند » القاهرة ( المكتبة التجارية الكبرى ) 
5 م. 
. عرف الند” شرح سقط الزند لعبد القادر ابحنباز ( ومعه شرح التنوير 
على سقط الزند ) » القاهرة ( مطبعة المعارف العلمية ) ١51784‏ م. 
- شروح سقط الزند للجنة احياء آثار أي العلاء المعري » القاهمرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) 1448-1948 م. 
إزوم ما لا يلزم » بومباي ( المطبعة الحسينية 17*٠7"‏ ه ؛ ( نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة 5 م؛ بيروت (دار صادر ودار 
بيردت 1951١)‏ م. 
شرح لزوم ما لا يازم لطه حسين وابراهيم الايباري ) » القاهرة 
(دار المعارف ) 1984 م. ' 


. المابوحة حديثاً‎ )١( 
. الشريفات النسب‎ )( 
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رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية) 0٠4١م‏ ؛ (نشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها )1447م ؛ 
( نشرتها عائشة عبدالرحمن ) » القاهرة ( دار المعارف ) 1951 م 
(تجديد خليل المنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) 1958 م. 

. الفصول والغايات ( نشره محمد حسن زناتي ) » القاهرة ( مطبعة 
حجازي ) "151 م . 

ملقى السبيل (عني بنشره حسن حسي عبدالوهاب ) » دمشق 
( مطبعة المقتيس ) ١1:54‏ ه. 

رسائل المعري ( شرح شاهين عطيه ) » بيروت 894١م:‏ 
( شرح مارغوليوث ) أوكسفورد 1848 م . 

رسالة الملائكة ( نحرير سليم المندي ) » دمشق ( المجمع العلمي 
العرني ) » 1١5145‏ م. 

. رسالة الحناء ( شرح ومحقيق كامل كيلاني ) ؛ القاهرة ( دار الكتب 
الاهلية ) 1١955‏ م. ْ 

بين أني العلاء وداعي الدعاة الفاطميئين » القاهرة ( المطبعة السلفية ) 
1ه. 

رسالة في تعزية أبي على” بن أبي الرجال بولده ألي الازهر ( حقيقها 
احسان عياس ) » القاهرة ( دار الفكر العرني ) 56 م. 

معرة النعمان : غابرها وحاضرها ( بلخامعة خالد حكمة الخراكي ) 
145م. 

تاريخ معرّة التعمان » تأليف محمد سليم المندي ( حشقه عمر رضا 
كحالة ) » دمشق ( وزارة الثقافة والارشاد القومي ) 1551 م . 

٠ه"‏ مصنراً في دراسة أني العلاء » ليوسف أسعد داغر » بيروت 
( مطابع صادر ريحاتي ) 145414 م. 

المهرجان الألفي لبي العلاء المعري » دمشق ( المجمع العلمي 
العربلي 1١9565‏ م. 
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تعر يف القدماء بابي العلاء المعري للجنة اسحياء آثار أي العلاء المعري » 
القاهرة ( دار الكتب المصرية ) 1144 م . 

التامع في أخبار أي العلاء المعري وآثاره ( علق عليه عبد اهادي 
هاشم ) » دمشق ( المجمع العلمي العربي  )‏ 1417 م . 

أبو العلاء وما اليه » تأليف عبد العزيز الميمي الراجكوني » أعظم 
كره ‏ المند ( دار المصشفين ) 1744 ه . 

- أوج التحري عن حيثية المعرّي ليوسف البديعي ( ابراهيمكيلاني ) » 
دمشق ( المعهد الفرنسي ) 1444 م . 

أبو العلاء المعرّي : دفاع المورّخ ابن العديم عنه ( سامي الكيّالي) » 
القاهرة ( دار سعد ) 1448 م . 

أبو العلاء المعري : نسبه وأخباره وشعره ومعتقده » تأليف أحمد 
تيمور » القاهرة ( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) 144٠‏ م . 

حكيم المعرة » تأليف عمر فروخ » ييروت ( مكتبة الكشاف ) 
4م ؛ أبو العلاء المعري » بيروت (دار الشرق الخديد) 
٠155ام.‏ 

فلسفة أي العلاء مستقاة من شعره » تأليف حامد عبدالقادر» 
القاهرة ( بكنة البيان العرثي ) 146٠+‏ م. 

النقد واللغة في رسالة الغفران » تأليف أمجد الطرابلسي » دمشق 
( مطبعة اجامعة السورية ) 148١‏ م. 

على هامش الغفران » تأليف كامل كيلاني » القاهرة ( مطبعة 
المعارف ) 1145 م. 

ررجعة أي العلاء» تأليف عباس العقناد » القاهرة ( مطبعة حجازي ) 
96 م. 

نجحديد ذكرى أي العلاء » تأليف طه حسين » القاهرة ( مطبعة 

٠‏ المعارف )لم19 م. 


مع أي العلاء في سجنه » تأليف طه حسين » القاهرة ( مطبعحة 
المعارف ) 19455 م. 

أبو العلاء : آراوه في لزومياته » تأليف كمال يازجي » بيروت 
( بخنة التأليف المدرسي ) 1955م. 

آراء أبي العلاء المعري » عي بمجمعها معروف الرصاق ( تحرير عبد 
الحميد الرشودي )2 » بغداد 6 م. 

على باب سجن أني العلاء المعري » تأليف معروف عبد الغني الرصاقي 
بغداد ( مطبعة الرشيد ) 1945 م. 

أبو العلاء في بغداد » تأليف طه الراوي » بغداد ( مطبعة التفيض ) 
1544 م. 

الخياة الانسانية عند أي العلاء » تأليف عائشة عيد الرحمن » القاهرة 
( مطبعة المعارف ) 1944 م. 

أبو العلاء ناقد المجتمع » تأليف زكي المحاسني » القاهرة (دار ' 
الفكر العربي ) /1551م. 

دار السلام '١١‏ في حياة أني العلاء » تأليف عائشة عبد الرحمن » 
بغداد (وزارة الأرشاد) 19555 م. 

أبو العلاء المعرتي ' لزومياته » تأليف الاب يوبحنا قمير » بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ١487‏ م. 

- عبقرية الخيال في رسالة الغفران » تأليف عير أنيس الطبباع ؛ بيروت 
( دار النشر للجامعييين ) 1487 م. 


. المقصود : مدينة السلام ( بفداد ) . أما دار السلام فهي عاصمة زنجبار في أفريقية‎ )١( 


27 


د مَالعَرال 


في القرن اللخامس للهجرة ( والحادي عشر للميلاد ) كان اللخلفاء العباسيون 
قد فقدوا السلطة الفعلية في الدولة » ولكن أحواهم الشخصية كانت مستقرة : 
كان الخليفة القادر قد مجاء الى الخلافة سئة 8١‏ ه (441م) ومكث فيها 
واحدة وأربعين سنة ؛ ثم خلفه ابنه القائم سنة 471 ه 1١0‏ م) وحكم 
خمساً واريعين سئة ؛ ثم جاء المتدي بن القائم وعاش في الخلافة عشرين سنة ؛ 
ثم جاء المستظهر بن المقتدي سنة /41 ه ( 1١44‏ م) وبقي في منصبه خمساً 
وعشرين سنة . 

أما فيما عدا ذلك فالاضطراب كان مستطيلا” : كان الامراء أصحابٌ 
الدويلات » من العرب ومن غير العرب » المسالمين للخلافة أو المعادين لها » 
يتصرفون وكأنهم هم أصحاب الرأ ي غير مسلقين الى الحلافة بالا" إلا" في الاحترام 
الظاهر . ثم امهم كانوا يتنازعون في أثناء ذلك فيستولي بعضهم على بلدان بعض 
أو يقتل بعضهم بعضاً . 

وكذلك كانت أعمال الشهْب والنهب منتشرة يقوم يها ابكنود الاتسراك 
والعيارون. 

والعيار في القاموس (؟ اا هو الكثير المجيء والذهاب والذ كي 
الكثير التطواف . أما في العصر الذي شت خخصائصّه إن العيتارين كانوا جماعاتر 

من الناس الذين لا بميكون شيا ولا يعملون عملا » وكانوا يُكيسبون رزقهم 
بالحيلة والتهاز الفرص في الفّن والكوارث للنهب . وقد بلغت ابكرأة بالعيئارين 
الى أنهم كانوا يُفرضون الأثّاوات على التجار وسكّان الاحياء » وقد تعدّموا 


4 


ذلك من اللكنود الاتراك . وكذلك كارت الفئن المذهبية بين السنّة والشيعة في 
الأكثر . وبين اتباع المذاهب السنية أنفسهم مرة بعد مرة . 

ولا دخل السلاجقة الى بغداد (/441 همع-هم١٠م)‏ هلأت الاحوال 
قليلا” وزادت هية الخلافة . ولكن تنارّع السلاجقة أحياناً كان يشجع 
الجماعاث المتعادية على استثناف نشاطها نحيناً بعد حين . 

أما أعظم ما اضطربت به البيئة العباسية في القرن الخامس للهجرة فكان 
الحركة الباطنية : في النصف الأول من هذا القرن كان الفاطميون في مصر 
ينازعون العباسيين في العراق جهاراً » وكان البويبيون يمالثون الفاطميين . 
وكان الفاطميون يعملون على اثارة الفتن بين السنة والشيعة في العراق . 
وما اشتغل طغْرّل بك السلجوقي” بالفتن في الموتصل وني المشرق انتهز الفاطميون 
الفرصة ودفعوا أبا الحارث آرسلان بن" عبد الله' البساسيري » وهو فارسي 
الاصل من مدينة فسا ١١‏ وكان رئيساً للجند الاتراك ؛ الى الثورة : ونمكن 
البساسيري في ذي القعدة من سئة ٠ه4‏ ( مطلع 49 م) من الاستيلاء 
على بغداد واعتقال الخليفة القائم بأمر الله في قلعة الحسديثة ني عانة على الفرات » 
وخطب للمستنصر الفاطمي”" . ثم فرغت بدا طغرل فرحف على بغداد وقاتل 
البساسيري وقتله ( في ذي القعدة 45١‏ ) ورد الخليفة القائم الى بغداد مكرماً. 

في ذلك الحين كان للغزالي سنة من العمر أو تزيد قليلا . 

وهدأت الأحوال حينآ» ثم توني طغرل يك (8ه4 مع-م١١٠‏ م) 
فخلفه ألَبُ آرسلاث ابن أخيه . في هذه الأثناء أتم” الوزير نظام اكلك بناء 
المدرسة النظامية في يغداد (408ه) ثم ثوني ألب آرسلان (458ه) 
فخلفه ابنه ملكشاه . 

واستأنف الباطئية نشاطهم فجأة ويعنف جديد نبا واغتيالا” وتدميرا : 

)١(‏ فسا حي في الفارسية بسا » وأهل فارس يقولون في الننبة اليهسا بساسيري » شلو ذا 
( ابن لكان ١‏ : ه١١‏ ) . 

. جعل أسمه في الدعاء في خخطية الممعة مكان أمم الخليفة العيادي‎ )١( 
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بدأوا بأغتيال الوزير نظام الملك في العاشر من رمُضَانْ 440 ١١-15(‏ 
1) قتله صبي كَيْلَمِي منهم دنا منه مستميحاً ( شيئاً ) أو مستغيثاً ثم طعنه . 
وبعد ستقر وثلاثين يومآ توني ملكشاه فخلفه ابنه بركيارق » وقد ظهر أمر 
الباطنية وهم بملكون القلاعٌ والحصون مثل قلعة أصفهان وقلعة ألهموت'"' 
وسواهما . ثم جعلوا يقطعون الطرق ويقتلون ويدمرون . وقي نحو سنة /48 م 
٠١46(‏ م ) نصبوا أحمد بن عبد الملك ملكا ونشروا امول في كل مكان . ثم 
زحفت جحافل الافرنج الصليبيين على الشام 594١‏ ه-418١1‏ م) فاشتد 
بذلك ساعد الباطنية وكثر عنَيئهم » في أواخر القرن الكامس المجري وأوائل 
القرن السادس » مع اتنساع الاجتياح الصليي في الشام . 

غير أن كثيرين من الامراء والحكتام كانوا ‏ برغم ٠‏ هذا كلب 
لا يزالون يتنازعون » ثم ظهر شيء من اللهو والفيسق على الطبقات انا كمة . 

ومرّ الشعور الاسلامي في أحلك أيامه وأشد” أزماته » وخصوصا بعد 
الاجتياح السريع الذي قام به الافرنج الصليبيون ني الشام وبعد اقتحام القدس 
والمقتلة العظيمة الذي قاموا بها. ذكر ابن الاثير )٠١8 :1١(‏ أن الخحير 
سقوط القدس وصل الى بغداد في رمضان » فذكر الواردون بالخبر «كلاماً 
أبكى العيون وأدمى القلوب . وقاموا بالجامع يوم الجمعة فاستغاثوا وبكوا 
وأبكوًا وذكروا ما دهم المسلمين بذلك ( اليلد ) الشريف المعظّم من قتل 
الرجال وسي الحريم والأولاد ونبب الاموال . فلشدة ما أصابهم أفطروا ؛ . 

ورأى السلطان بركيارٌق أن يأمر بقتل الباطنية ( 444 م- 1١١١‏ م) 
فقتل منهم .خلق” كثير في أصفهان والري وفي غيرهما . 

ويحسن أن نلاحظ أن الازمة النفسية الي تعرّض لما الغزالي كانت في هذه 
الفثرة . 

وكذلك اتّسع في هذه الحقبة حركتان : الصوفية وعلم الكلام . 


() أله موت ( بلسان الديلم ) : تعلم العقاب ( اين الاثير 8:٠0‏ )غ وضي راسم 
في المربية : ألكوت ( ببمزة مفتوحة ) . 


الى تاريخ الفكر العررني ط ؟ (60) 


أما علم الكلام فتحول الى معركة فكرية سياسية بين الاشعرية وبين المعازلة. 

انقسم علماء الكلام سياسياً جبّهتين : وقف المعتزلة مم" الشيعة الى جانب 
الدولة البويبية ؛) ووقف الاشاعرة مع المعتدلين هن المتصوفة الى جانب الدولة 
السلجوقية في وجه الباطنية كلّوم . ثم اتسعت الحركة الاشعرية حبى اصبحت 
تفم جميع أهل السنة والدماعة . 

بدأ هذا التاريخ المرير سنة ٠‏ هم ( 4808 م ) حينما استعان المعزلة بببي 
بوبه فأعامهم بنو بوبه ليتوا بهم على أهل السنة فملأوا بهم المناصب . ولقد 
ساعد على استفحال أمر المعتزلة أن الصاحب بن عاد رت ول" مع هؤؤم )ع 
الاديب المشهور ووزير البويبيين كان معتزلياً شديد الحمية » وَرٌرَ ثماني عشرة 
سنة استغلها كلها في نشر الاعتزال بالترغيب بالمال والمناصب وبالتهديد. 
وعاشت دولة بي بيهر الى منتصف القرن الخامس وعاشت معها فورة المعمزلة 
على الاشعرية . واكن دل ذلك نصرة السلطان محمود الغزنوي (ت 4٠١‏ م- 
م ) للأشعرية فنفى المعتزلة عن الري وأحرق كتبهم . ولكن الاشعرية 
أصيبوا محنة شديدة سنة 41468 م ( ه١٠‏ م ) ني خراسان » ولعن أبو الحسن 
الاشعري على المنابر ؛ وكان السلاجقة لا يزالون في أول أمرهم . 

وييدو أن اضطراب الاحوال تي القرن اللخامس الهجري قد ساعد على 
انتساع الحركة الصوفية » ثم أصبح الصوفية جاه ومكانة . ويخبرنا الغزالي عن 
تأثّره بكتب الصوفية » وخصوصا] بكتاب قوت القلوب لأبي طالب علي بن 
محمدرالمكي (ت 5م" م - 445 م ) الذي لا يزال مشهوراً متداولا” الى اليوم . 

وكان الشافعية والأشاعرة مُغالِينَ في نصّرة مذهبهم وني الحملة على خصومهم 
(راجع ابن الاثير 1١‏ :88). 5 

ومن الاشاعرة في هذه الحقبة القاضي أبو بكر محمد بن الطيتب البصري 
الباقلا”ني رت ١‏ م - ٠١1‏ م ) شيخ النظار من المتكلمين الذي انتهيت 
اليه رئاسة المذهب . وقد كان كثير التحداي تلخصومه ومناظريه ( راجع 5 
خلكان ؟ : 908 ) . هناب الباقلاني المذهب الاشعري ووضع له المقد مات 
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العقلية بما تتوقكف عليه الأدلّة مثل اثبات ابلوهر الفرد والخلاء ؛ وأن العرض 
لا يقوم بالعرض ١‏ بل بالحوهر ) . هم جعل هذه القواعد تبعاً للعقائد الابمانية 
في وجوب اعتقادها ( مقدمة ابن خلدون ه" » 4 بام هخم ) . و للباقلااني 
كتاب إعجاز القرآن الذي أثبت فيه الإمجاز للقرآن » وأن القرآن هو 
معجزة الرسول . 

ومنهم أبو بكر محمد بن الحسن بن فَوْرك الاصبهاني » وكان متكاتمآً 
أصولياً واعظأ أقام في العراق مداة ثم توجته الى الري وزار غزئة ونيسابور » 
وكان شديد الرد على عبد الله بن كرام_كثير الحملة على البتدعة بالقول 
والعمل :وذ عه خطيومة في آثناء رسمرعه إلى اليتنا زو ١(5"١؟‏ هعد ه١١‏ 
.)1١15-‏ 

ومنهم أبو اسحق ابراهيم بن محمد رالإسفرابي (ت418م-10١1م)2‏ 
0 له كتاب « جامع الى » في أصول الدين والرد على الملحدة ( ابن تملكان 

: 5 ) . وأنكر الاسفرايي الكراماتٍ ( للأولياء ) لالتباسها بالمعجزات . 

ا 
واشتدآت المحنة على الاشعرية كتب أبو القاسم عبد الكريم بن عَوَازِكَ الُشيري 
النيسابوري ( 458 هم - م7 اك" المصيبة الي حت بأهل السئة 
عامة وبالاشعرية خاصة » ثم أرسلها الى العراق . وكان القشيري أديباً شاعراً 
وفقيها صوفيآً وصاحب حديث وتفسير » قد جمع بين علم الشريعة وعلم 
الحقيقة ( بين الفقه والتصوف ) » وهو صاحب الرسالة المشهورة ١‏ الرسالة 
القشيرية » . ولقد كان لرسالة القشيري في حال الاشعرية في خراسان دوي في 
العالم الاسلامي كله 

واتفق أن وزر أبو نصر محمد بن منصور الكتندري الطومي لطغرل بك 
السلجوتي » وكان الكندري معتزلياً فاستمرت محنة الاشاعرة اثني عشرة سنة 
أخرى . ولكن لا قبل الكندري (4065ه-684١٠1م)‏ زال بمقلته نفوذ 
المعتزلة » وجمع السلاجقة جهودهم على نصرة الاشعرية » مذهب أهل 


لك 


السنّة والشماعة » وبى الوزير نظام الدولة المدارس في قواعد البلاد للتدريس 
ولتقرير المذهب الاشعري . 

ومن مشاهير الاشاعرة الحافظ البيهقي أبو بكر أحمدء بن الحسين 14 
0 م ) أول من .جمع نصوص الأمام الشافيي ( عشي مجلدات ) . وله أيضاً 
كشعّب الاعان ء '5 مئاقب الشافعي المطليء 5 مناقب أنحمد بن محنبل . 

ومنهم أيقم] أبو يتملى محمد بن الحسين بن القراء الحنيلي ( ١.رم‏ مره ه) 
وعنه التشر المذهب الحنبل . وله 5 الضفات » وكان يقول بالتجسيم المحض » 
حبى ظن الناس ذلك قولا" الحنايلة ولا ترقت ةشخ وعروي الكرعي 
(09؛ ه - ٠١"‏ م ) أمر الخليفة القائم” بالله أبا سعدر الصوفي شيخ الشيوخ 
بعمارمها . وكان حسان بن سعيدر المتيعي المر وزي (ت "5#8: مح الا١ام)‏ 
كثير الصدقة والعبادة والإعراض عن زينة الدنيا وببجتها » وكان السلاطين 
يزورونه ويتبركون به ( ان الاثير 215١: 1١‏ 15؟). 

ومن الاشاعرة القاضي أبو الحسن بن -جعفر السسمناني (55-585ة هع 
وهو من المغالين في المذهب الاشعري الو 
أن يكون حتفي ' أشعريا (ابن الاثير ٠١‏ : ه"). 

وفي سنة 459 ه (5لا١1_‏ لإلاء ا ( ابسن 
القشيري صاحب الرسالة ) الى بغداد وجلس يعظ في النظامية وفي رباط شيخ 
الشيوخ فكان ينصر المذهب الاشعري وحمل حملة شديدة على خصومه فوقعت 
بين الاشاعرة والحنابلة فتن ذهب فيها قتلى كثيرون (ابن الاثير "94:٠١‏ ). 

8 الفتن المذهبية والطائفية ني العراق وخراسان وملأت ما بقي من 

مبي القرن الخامس . 

ومن الاشاعرة المشهورين ذوي الأثر البائي إمام الحرمين أبو المعالى عبد 
الملك بن عيد الله السويي . ولد الحويبي سنة 5419م (78١1م)‏ قرب 
نبسابور . وني 46٠‏ ه(8ه١٠‏ م) رحل الى الحجاز ودرّس في مكة والمدينة 
أربع سنوات فكتسب لقفبه وامام الحرمين ». 
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وللجويي 5 نباية اللطلب في دراية المذهب » ,الشامل ني (أصول 
الدين ) والبرهان ( في أصول الفقه ) . وكتبه في المذهب الشافعي » وهي تشهد 
باتساع باعه 5 العلوم ( مقدمه ابن خلدون هث“الم » 94١1‏ ). وكان الحوبي 
مدرّساً في نظامية نيسابور » وعليه مخرّج الغزالي . 

وكانت وفاة الحويني في نيسابور 5؟ ربيع الثاني 418 ه-١8-17-‏ 
ه8٠‏ م). 

في هذه الحقبة الي اتنّسع فيها القول ني الفقه والاصول والتصوّف ضاق 
الخانب العلمي من تاريخ الفكر . 

فمن أعلام هذه الحقبة أبو الحسن المختار بن الحسن بن بنطلان » وكان 
شاعراً وطبيباً ومنطقيئاً » أصله من بغداد ولكنّه تقلب في البلاد كثيراً : -جاء 
الى حلب فأنطاكية » ثم كان في بغداد في رْمضانَ من سنة 1١44( 44٠‏ م ). 
وني 441 ه( ٠١6٠‏ م ) جاء الى القاهرة ومكث فيها ثلاث سنوات فلم يحمد 
عيشه فيها لكثرة منافسيه » وخصوصاً على بن رضوانَ "١‏ . فانتقل الى 
القسطنطينية ثم عاد منها الى أنطاكية فلم تهدأ حياته فتر هب ودخل ديراً مات 
فيه سنة هه4؛ ه ( 1٠١5‏ م) أو بعدها بقليل . 

أما علي بن رضوان (8خ- 45١‏ م) فكان من أهل مصر طبيباً ومنجتماً 
وعالاً بالطبيعيات بارعا في علم الضوء . وقد ترك ابن رضوان لنا ترجمة خط 
بده وأقوالا في الطب ( طبقات الاطيكاء ؟ : 99 .)1١4‏ 


)0غ( راجع "مس رسائل لابن بطلان البغدادي وابن رضوان المصسري ل صححها وئقلها الى 
الإنكليزية يوسف شاخت وماكس مايرهوف ( مطبوعات المامعة المصرية : كلية الآداب - 
المزلف رقم ١‏ ) ء القاهرة 1١971‏ , 
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التصنفف قبل السُرَاليَ 


الصوفية حركة بدأت زهداً وورعاً ثم تطورت فأصبحت نظام شديدا في العبادة 
ثم استقرت اتتجاهاً نفسياً وعقلياً بعيداً عن مجراها الاول وعن الاسلام في كثير من 
أوجهها المتطرفة . 

اشتقاق كلمة : صوفية 
اختلف مورّخو الادب في وجه اشتقاق كلمة و صوفية ». قال الصوفية 
أنفسهم إنبا مشتقة من الصفاء » وأن الصوفي رجل صافاه الله فهو رجل 
صوفي (فعل” ماض بي" المجهول ) فهو « صوني؛ . وقيل اشتق” هذا 
الاسم من الصف الاول : كان نفر من المسلمين يذهبون مبكرين الى الصلاة 
فيجلسون دائماً في الصف الأول ؛ وقيل بل من الصفّة ( وهي د كّة في مسجد 
رسول الله بالمدينة كان يأوي اليها نفر وينقطعون الى العبادة ) . وذلك 
كله محالف للاشتقاق اللغوي . 

وزعم نفر من المستشرقين أن كلمة و صوفية » تعريب لكلمة «سوفيا » 
اليونانية ( الحكمة ) » وذلك مالف لأصول التعريب الى جرى عليها العرب . 

والذي أجمع عليه جمهور الباحثين قدياً وحديثاً أن كلمة و صوفية » 
مشتقيّةمن « الصوف »ء وكان الصوف اللباس” الغالب على الزهاد والعياد . 

تعر يف الصوفية 

ليس للصوفية تعريف وإلحد » فان كل" متصوف يضع للتصوّف تعريفاً 
يتفق مم الانتجاه الذي يتشّجهه هو ومع الدرجة الي وصل اليها في ذلك الانجاه . 
فمن تعاريفهم : الصوني من صفا قلبه لله الصوفي' من لا يتملك شيئا ولا 


خف 


يملكه شي ء التصوّف طلب الحقائق . ولا ريب في أن الغرَالي كان أحسن من 
صور صعوبة تعريف الصوفية لا قال ( المنقذ مه 5٠»‏ )0 فابتدأت 
بتحصيل علمهم ( علم الصوفية ) من كتبهم مثل قوت القلوب لأببي طالب المكتي 
وكتب الحارث المحامي والمتفرقات المأثورة عن اللحنيد والشبلي وأبي 
يزيد البسطاميٌ . .. حى اطلعت على كته مقاصدهم العلمية وحصلت ما يمكن 
جعياء. من ار يقتهع ,باستنا . وظهر لي أن أخص" خصائصهم ما لا يمكن 
الوصول إليه بالتعلم » بل بالذوق والحال وتيد ل الصفات » . 

نشأة التصوف في الاسلام وتطوره 

الزهد والورع قديمان في البشر . وقد كان بين العرب زهاد وعياد منذ 
الجاهلية . ثم مجاء الاسلام فبرز عنصر الزهد بروزا واضحاً . وني العصر الاموي 
انّسعت الامبراطورية وتدفّقت الأمو ال على الشام والحجاز خاصة فاندقع 
كثيرون الى الترف والاسراف في اللهو والشهوات » فأحدث ذلك ردة فعل 
عنيفة عند جات اضر عن ألراد اليلة الاثلايية تأرفل زلا في الرعة وكره 
الدنيا . .وقبل أن ينتهي العصر الاموي كان في المسلمين رجال مشهورون من 
أهل الزهد والورع ا مثل سعيد بن جبير والحسن البصري وعامر بن 

شراحيل السبي ومحمد بن سير ين" . ولكن ل يكن أحد من هؤلاء صوفيا : 
ان التصوف يقه بقتضي أن يتنجه الراهد اتتجاهاً عقلياً في تفسير الزهد وني تعليل 
أوجه الياة ا 

ومنذ مطلع العصر العبّاسبي بدأ الزهد ينقلب تصوفاً واضحاً » فان ابراه 
ابن أدهم (ت ١151ه‏ > بالالام ) كان فيما قيل من أبناء الملوك فترك أبهة 
الدنيا وأحب أن يأكل و من تعبه » حلالا” فاشتغل بالزراعة والحصد ثم مات 
وهو يغزو لي بلاد الروم . ثم هنالك زاف العدوية (1488ه-١٠١48م)‏ »2 
وهي الي الت إن تحها 13 يدخ في قلبها مكاناً لكره ابليس . 

وأخحذ أبو علي شقيق البلّخي وت 4 ه - ١٠1مم)‏ عن ابراهيم بن 
أدهم تفضيل العمل على العلم » ثم تكلم في التوكثل . ثم اشتهر معروف 
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الكرخي (ت ييبغداد 7٠٠١‏ ه- 85 م ) بقوله : لو كان من حب الدئيا ذرَة 
واحدة في قلوب العارفين ما ص.حت لهم سجدة واحدة . وهو يقصد بذلك ان 
الذي يحب الله يستغرق ي حبّه حى لا يستطع أن يتضبط عدد ما يصلي من 
الركتعات ولا أن يأني> بصلاته على وجهها .. 

ثم يبدأ دور ثان من أدوار التصوف ويأني في رأسه بعر الحافي (ت بغداد 
لالاا هك 10مم) ع سمي الحافي لأن إحدى نعليه انقطعت فحملها الى 
إسكاف يطلب منه شعساً ( سيلر رفيعآ من جلد) يَربطها به . فقال له 
الاسكاف : وما كر كلتك (أيها الصوفية” ) على الناس ! » فألقى 
بشر تلك النعل من يده ولع الاخترى من ررجله وحلف ألا يلبس بعدها 
نعل أبدا . 

وبأتي في هذا الدور من المشاهير ذو النون المصري ( ت 6 هع ١همم‏ )0 
وكان شديد الحث على الفقر يباجم أهل عصره لإقبالهم على الدنيا » فاتتهم 
بشي ء من الرندقة وبمحاولة مهلم ا مجتمع » فاستدعاه الخليفة المتوكل الى 
بغداد وحيبسه مدة ثم رداه الى مصر. 

ولعل أبا يزيد طَيفور بنّ عيسى البسطامية (ت بعيد 711 ه ع ولام م ) 
أول من تكلم في « النرفانا » وأخرج الزهد الديي الى النظر العقلي . ومن 
أقواله في ذلك : وعرّفت الله الله » وعرفت ما دون الله بنور الله » . والبه 
ينسب القول وسسبحاني ما أعظم شاني ! ؛ 

ثم يأني في تاريخ التصوف دور ثالث يكثر فيه الرمز والشسطلح والشعوذة . 
فمن بمثلي هذا الدور أبو المغيث الحسين بن منصور الخلاج ١ت "٠4‏ مع 
7م)ء وف أقواله وسلوكه كثير من الشعبلة والإلحاد والكيد للدولة » 
وله الحملة المشهور و أنا الحق” » . وقد قنتل الحلااج في يغداد لآرائه السياسية . 
ومنهم علي بن محمد المزينن (ت م - 44١‏ م ) وكان يقرل بالمشاهدة 
( العرّة الالحية ) ويعتقد أن المريد ( السالك حديئاً في طريق التصوّف ) لا يمكن 
أن يصل الا بشيخ يدله على الطريق . ش 
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وكان أبو بكر د لف بن جحدر الشيلي رت 4" م -155 م ) يقول: 
و أنا النتقطة الي نحت الباء 6 . قيل كان من اتباع الحلااج ثم أنكره بعد مقتله . 

ومن الذين تأثتّروا بالحلا ل ا رم 
- 956 م ) » وكان يرى أن المتصوف يتتصل بالله في الدنيا » ذلك لأن روية 
الله في الدنيا استعداد لروبته في الآخرة . 

العناصر الاجنبية قي التصرف الاسلامي 

نشأ التصوّف الاسلامي في بيئة اسلامية وبعوامل من البيثة الاسلامية نفيها : 
بدأ ورعآ وزهداآ على المنهج الاسلامي ؛ ثم تسرب اليه مع الايّام عناصرٌ 
من بيئات أجنبية : 

: العنصر اليوناني‎ ) ١( 

تسرب الى التصوّف من المذهب الايوني الاعتقاد بالشّمول (وهو أن 
جميع أوجه الطبيعة مظاهر للألوهية » وأن الوجود كله في الحقيقة هو الله) ؛ 
وتسرب الى التصوّف من فلسفة فيثاغوراس القولٌ بأن وراء هذا العام المادي 
عالاً روحانياً تشتاق اليه النفوس » ولكن لا يصل اليه الامن قوم نفسه بالتبري 

من العتجب والتجبّر والرياء وغيرها من الشهوات الخسدانية؛ 9 تسرب اليه 

من أرسطو القول بأن الله هو الغاية الي يننجذب اليها العالم في تطوره نحو الكمال . 

أما من المذهب الاسكتدارني فقد أخذ المتصوفة القول بأن النفمئ نحاول في 
أثناء حياتها أن تتّصل لخظات بالملأ الاعلى ( بالعالم الالمي ) اذا قامت بمنهاج 
معيئن من الرياضة النفسية . قال أفلوطين صاحب المذهب الاسكندراني : 
يجب على النفس أن تتحرّر من شهوات الحياة وأن تدمن التأمّل في الله . 
عندئل تدخل في حالة من الذهول ويتي” لها الاتصال بالعلة الاولى ‏ بالله ؛ 
فتخسر النفس حينئذ وجودها الحزثي وشعورها الشخصي وتتبدل ببما شعور 
بالسعادة والاطمئنان لآنها تكون قد أصبحت مم الله شيئاً واحدا ؛. 

(؟ ) العنصر الحندي 

يقوم الددين الهندي ( والفلسفة الهندوكية ) على التناسخ ( مجيء النفس الواحدة 
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الى الحياة مرات متعد دة : تسمتى أدواراً) . والغاية من التناسخ أن تنتاح فترتص” 
متعد"دة للنقفس حبى تتهذ ب . فاذا ككتمل” مهذيب النفس ل يبق لما حاجة الى 
المجيء مرة أخرى الى هذه الحياة فتدخل حيتئذ في الثرفانا . والئرفانا كلمة 
غامضة » من معانيها الأمحاء والسكو ن والانعدام والانتعاش والراحة . 
والمقصود الروحي منها أنها حال من فقدان الشعور تتخلّص النفس في أثنائه 

من الاحساس بالألم الذي يسبسّبه لما اتصالها بالاجسام . فالنرفانا ليست وجوداً 
ايجابيً » ولكنها تخلص من الوجود الموّلم » يقوم لها مقام السعادة والتنعسم . 

أما المتصوّفة المسلمون فقد أخخدوا الترفانا بمعناها اللغوي وسمَدها الفناء » 
غير أنهي جعلوها مرحلة في طريقهم الى الاتصال بالله . 

وأما البرهمي خاصة فانه يعتقد أن السعادة المطلقة هي أن يتحقيق وجوده 
في آتمان ( براهم » أو الله ) »2 ولكن ليس على أنه جزء من آآمان » بل على 
اله هو » أيدا ومطلقا . وكثيراً ما يتطق البرهمي يمثل قوله : و ذلك الذي 
هوأنت؛ أو وأنا براهم ! »كما روي عن الحلا ج أنه قال: و أنا الحق” و ( الله ). 

(" ) العنصر الصيبي : 

كنت أول من أشار الى هذا العنصر من عناصر التصوف الاسلامي١‏ . 
ثم بدا لي مع الايام أنه أشدّ أثرا مما بدا لي في الوهلة الاولى : ان تنظيم التصواف 
في الاسلام مرجع الى سس وقواعد صيئية . 

للفيلسوف الصيي آنه أ لاوتسه الذي عاش في القرن السادس قبسل 
الميلاد كتاب سماه ثآو ( الطريق ) . ويجمع الصينيون في هذه الكلمة قأو 
مدارك متعد دة قي الاخلاق وفلسفة الحياة » فهي عندهم أقدم من السموات 
والأرض » هي الحقيقة القصوى : كل شيء يدا منها » وهو موجود فيها » 
واليها يرج ؛ لا يحيط بها وصف ء ولا تنُدرّك بالبصر ولا بالمممع ولا بالعقل . 

والرجل التاوي يعتقد أن الانسان في هذه الحياة على سغر . 


)١(‏ التصوف في الإسلام المؤلف » بيروت 19497[ 6 ص 4" --ه4. 
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أما الحصول على تو » أو الاتصال بها ( للحصول على الهدوء والرضا ) 
فيكون اذا نجا الانسان من شرك المادة (ابلسد) ومن وحواجز الملكان 
والزمان » بأن ينصرف بعقله عن الدنيا ( برك الزهو وهجر الشهوات وبالتواضع 
بين الناس ونفض اليد من حب الطموح والدروة ) . عندئذ يمر التاوي في ثلاث 
مراتب ( ثلاثة مقاماتٍ ) : يبدأ بتزكية نفسه حبى يتجرد من -جميع شهواته ؛ 
'م يصل الى اللإشراق حينما يصبح إتيانٌ الفضائل فيه سجيّة ؛ ثم يي له الاتصال 
بالتاو فيتحد بالوجود ويستطيع حينئذ أن يعرف كل ما في العالمم من غير أن 
يرج من بيته . 

( 4 ) العنصر المسيحي : 
ظهر أثر النصرانية عند نفر من المتصوفين المسلمين في جانبين : 
(أ) في جانب عام : 

تعذيب النفس ( وهو عنصر موجود أيضاً في المندوكية ) : 

- التبتتل وترك السعي ق الدنيا . 

وزعم قوم ان الحب الالحي ني التصوف الاسلامي مأخوذ من النصرانية . 
ان الحب موجود في النصرانية وموجود في الاسلام أيضاً . ثم انه في الاسلام 
أوسمٌ مدّى وأشدٌّ بروزآ » وخصوصاً في المعنى الذي قصده المنصوفة . ان 
الحب في التصوف الاسلامي غايته أن يتصل المتصواف بالله وأن يصبح معه 
واحدا في العدد ؛ بينما الحب في النصرانية قاصر على الاقنوم الثاني عندهم » 
على المح . إن هذا الحب في شكله الصوفي عندهم لا يزيد على أن يتقلب 
المتصوف في الآلام الي يعتقد النصارى أن المسيح .قد لَقِيَها . 

ثم ان التعبير الاسلامي أدل وأوضح . لقد جاء في القرآن الكريم : 
دقل" : إن كنم تحبون الله فاتبعوني حبكي الله ويغفر 
ذلوتكم » والله غفور رحيم ... والذين آمنوا أشد” حب لله ... فسوف بأني الله 
بقوم يهم ويحسونه انا 

)١(‏ القرآن الكرم م : ١م‏ (1آل عمران) » ؟ : ١٠6‏ (اليقترة) ») ه: سمه 
( المائدة ) . 


لفق 


( ب )في جانب خاص ؛ 

ان نفراً من المتصوفة المتأخترين من أهل يغداد قالوا بالحلول » وهذا قول 
مأخحوذ من النصرانية لا شك في ذلك . ولقد أشار السرّاج الطومي الى ذلك على 
وجه الحصر ققال'") : : ووقد غلطت جماعة من البغداديين في قولهم هم 
عند فنائهم عن أوصافهم دخلوا في أوصاف الحق » وقد أضافوا أنفسهم 
يجهلهم الى معنى' يؤدي الى الخلول أو الى مقالة النصارى في المسبح 
عليه السلام ». 

حتقائق التصرف ومظاهره 

التصواف في الدرجة الاولى سلوك : انه عمل لا علم ! 

والتصوف نعمة يسبغها الله على من يشاء من عباده ؛ ولا يستطيع أحد 
مهما جهد أن يصل الى تللك النعمة اذا كان الله لا يريد له ذلك , 

والتصوف شيء بين الانسان وربه » فلا يجوز لمن كتف الله له عن 
بعض جوانب المعرفة الحقيقية ان يبوح للآخرين بما شاهد . 

ينضح من هذا انه من غير الممكن ان نعرف الصوفية الا اذا تصوفنا . 
ولكن لا بد" في هذا المقام من وصف ظاهر للتصوف نجتهد فيه قدر الامكان 
قائعين بما رأى المتدموفون أن يبوحوا به لنا” . من أجل ذلك لن يكون نا الا 
فضل” ترتيب عناصر التصوف لتقريبها من الاذهان» ولن يكون لنا ني نقدها 
أو تعليلها شأن . 

القاب 

بقوم التصوف على حقيقة واحدة هي العنصر الاسامي فيه . تلك الحقيقة 
او ذلك العنصر هي القلب . وجميع -حقائق التصوف وعناصره تعلق بالقلب . 

قم المتصوفون الاعمال قسمين : قسماآ يتناول الاعمال الظاهرة الي تعمل 
بالجوارح والحواس” الظاهرة مثِلّ الصلاة والصوم والبيع واللجهاد والرُواج 


)0ن الع مم ع رواجم الاحياء م : م" » عوارف المعارف ١‏ : “*#؟. 
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وتولي” القضاء ؛ وهذه أعمال اجتماعية لا شأن للصوفي بها . ثم هنالك الأعمال 
الباطنة مثل الايمان والمعرفة والتوكتل” والرضا والتقوى واللوف والررجساء 
والصبر ء فهذه هي أعمال القلوب ‏ وهي الي يقصير الصوني همه عليها 
ويفرح بها لأنها في الحقيقة نعم ينعم الله بها على القلب » وليس للانسان يد 
أو ارادة في الحتصول عليها . 

العناصر الصناعية في تصوف الغزالي 

ان الحدف الاسمى من التصوف هو الحصول على المعرفة من طريق الالحام 
الشبيه بطريق الوحي . أما المعرفة التاسّة فتكون بشيء شبيه بالالهام ولكن أسمى 
منه : بالكشف أو المشاهدة » وذلك بأن يكشف الله لعيده الذي اختاره عن 
خزائن علمه وعن حقيقة أسمائه . ويكون ذلك عادة بعد السلوك في الطريق 
والتنقّل في المقامات على ما سيأتي . 

على أن حصول الصوفية على الكشف أو المشاهدة لا يكون إلا" بعد واجدر . 
والواجد هو نشوة تملا نفس السالك في المقامات فيغيب عن المحسوسات الي 
حيط به فيخلو قلبه من كل" شيء حتى يستعد لقَبُول الإلهام » أو حتى يتهيأ 
له الكشف . 

وبعض المتصوفة يد مخلون في الوجد عفواً وبينسر وسهولة . وبعضهم لا 
يتهيأ له ذلك الا بعد رياضة . ولا تسمى حالهم تلك وجداً بل تواجدا . 

والتواجد لا محصل من تلقاء نفسه » بل يحب أن يسبقه” وسائل صناعية 
منها الذ "كر والسماع ( الغناء سرد والرقص ) . 

(أ) اللكر : ان تنسى كله شيء سوى المقصود بالذكر (سوى الله) . 
والذكر على ضريين : ذكر اللسان وذكر القلب . وذكر القلب أسمى من 
ذكر اللسان . والذكر بالاسان والقلب معآ أكمل . وغفلة المنصوّف عن ذكر 
الله بقلبه عقوبة المتصِوف . فذكر المتصوف لله بقلبه يجب أن يكون داكا غير 
منقطع . والمتصوّف اذا غقّل عن ذكر الله فقد غفل عن الله . 

( ب ) السماع : هو الاصغاء الى الغناء الذي يراد به التواجد . وقد يرافق 


يفف 


هذا الغناء عزف من جنسه . أما الرقص فهو حركات موزونة بالحسم ترافق 
الغناء أو العز ف وتساعد عل سوصول التواجد . 


الطريق أو السفر ( أو ) : 

وكما أن لاسفر المسمائي فوائد كثيرةٌ فان لهذا « السفر والروحي» فوائدّه 
ايضا . فان الذي ويسافر ‏ لتقري هذه الشهاداتو من الاسطر المكتوبة 
بالخطوط الْأميّة من آحاد الذرات » لا يحتاج الى التردد ني الفلوات » وله 
غمنية في ملكوت السموات . والناس لا يجب أن يفتحوا عيونهم حى يبصروا» 
بل يجب أن يغمضوها لييصروا جيداً . على أى هذا السفر الروحي 'يستحسن 
أن ينه سفر -جسماني . ولكن ما دام المسافر مفتقرا الى ان ييصر عام الللك 
والشهادة بالبصر الظاهر فهو بعد" في المأزل الأول من منازل السائرين الى الله 
والمسافرين الى -حضرته » وكأنه معتكف بعد" على باب الوطن لم يلض به 
المسير الى متلسسسع الفضاء . 

اللقامات 

اذا ابتدأ الصوني سفره وجب أن يبدأ بالمقام الاول الذي هو في الحقيقة 
استعداد لاجتباز المقامات الي تودّف طريقه . هذا المقام الاول هو : 

- مقام التوبة . ومعنى التوبة للمريد ( المبتدىء ) أن يذكر ذنبه دائماً ؛ أما 
المحقق المتقدم في رياضة النفس فالتوبة له معناها نسيان ذنبه . وبعد أن يبدأ 
المنصوف سفره ( يبدأ في « ساوك الطريق » )» وقد استعد لذلك بالتوبة » يمر 
بالمقام الاول أو المحطة الاولى : 

)١(‏ مقام الورع . والورع أن يمتنع الصوني السالك عن كل" حرام وأن 
يتعفّف عن كل أمر فيه شُبهة . واذا تشابه الامر عليه ثم لم يستطع أحد أن ينقذه 
من تحيرته تتفت قلبه ؛ بل ليتتنبم فتنوى قلبه ولو أفتاه الناس بخلاف 
ما يكون قد اطمأن قلبه اليه . 

(؟) مقام الزهد . والزهد هو الاعراض عن جميع ما ني الدنيا ؛ وأن 
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يلي المتصوّف قلبه مما حت منه يداه » وأن تفقد الدنيا في عينه كل" قيمة . 
ويشترط ألا" يكون الزهد خوفاً من النار أورجاء للجنة » بل مَيئْلا” وطيدآ 
هادثاً عن الدنيا حنى يستطيع المتصواف أن ينصرف بكلّيته الى الله . 

(" ) مقام الفقر » وذلك أله" يقبل المتصوف أن يتملك شيئاً ؛ ؛ بل يكتفي 
من الدنيا بالفمروري الذي يحفظ عليه قوثه ليمضي” في طاعة اله . واذا فقد 
المتصوف هذا الضروريٌ سكت وم يبال : 

( 4 ) مقام الصبر » وذلك أن يصبر المتصوّف عل كلما يله فلا بأ 
( يظهر الشكوى من الالم ) ولا يتمتى زوال ضرَه ؛ بل لبعد ذلك ابتلاءٌ من 
الله واختبار » فانه من نعم الله . 

( © ) مقام التوكل » وفيه يترك المتصوف الاهتمام بأمور الدئيا ولا يدخر 
للمستقبل ولا يتمتتى حالا” » فان الله الذي خلقه هو الذي يدبره . ثم يأتي المقام 
الاخضير : 

(5 ) مقام الرضا » وذلك أن يتقبل المتصوف كل ما يأتي من الله باطمثنان © 
بعد هذا يكون السفر قد بلغ مداه ويكون الصوني قد أصبح نقي القلب- 

مستعسد؟ لتتلقني المعارف من الله عر وجل" - اذا كان قد رافق هله 

المقامات «احوال » نُرّلتَ بالقلب وساعدته على ان يتطهر وينقى . 


الأحوال 

هذه الاحوال تنزل من لدأن الله الى القلب فلا يستطيع الانسان لها دفعآ 
ولا يقدر ان محتفظ بها فوق ما اراده الله ) وهذه الأحوال هي : حال مراقبة 
النفس وماسبتها - القرب ‏ المحبة - اللحوف والرجاء ‏ الشوق الأانس ل 
الاطمئنان ‏ المشاهدة ‏ اليقين . 

والاحول هذه وجو نفساني » يحيط بالمتصوف في أثناء تقدمه في المقامات . 
إن خال القرب ‏ مثلا” ‏ يقتضي حالين » فمنهم ( من المتصوفة ) من تغلب 
على قلبه الحوف من نظره الى قرب الله منه » ومنهم من يغلب على قلبه المحبة . 
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وذلك على .حسب ما قسم الله للقلوب من التصديق وحقيقة اليقين والحشية ؛ 
وذلك من كشن الغيوب . فان شاهد قلبّه” في قربه من سيده عظمته وهيبته 
وقدرته أداه ذلك الى اللحوف والخباء والوجّل » وان شاهد قليه في قتربه 
لطف سيده وقديم” احسانه له وعحبته أداآه ذلك الى المحبة والشوق . 

وربما خلط بعضهم بين المقامات والاحوال » من أجل ذلك نبه السهروردي 
على الفرق بين التوعين فقال (غوارف المعارف 7٠١" : ١‏ ) اللحال تَرِد ثم 
تتحول (تذهب) م بيئما المقام ثابت» فإذا ارتقى الصوني الى يغام لبتافنه: وأكن 
فد يكون الشي ء حالا” ثم يصبح مقاما . فمحاسبة النفس مثلا” تكون فياول أمرها 
وحالاة » . أن الانسان يذنب ( أو يبمل ) ثم يحاسب نفسه على ما فرط في 
أمره » ولكنه بعدئل يغفل من «جديد أو يبمل فيعود الى حاسبة نفسه » وهكذا 
دواليك . فما دام في هذه الدرجة فالمحاسبة ( حينما ترد عليه ) تكون حالا” له . 
ولكن اذا تأديت نفس الانسان واصبح يقنظا لا يغفل عن نفسه ( فلا يذنب ولا 
همل ) اصبحت المحاسبة له مقاماً . 

بعد هذه و الرياضة » القاسية الي مارسها الصوني في أثناء و سفره » اصبح 
قلبه مستعداً لقَبول ثوو اليقين » واصبح ينظر بنور الله ؛ واصبح له قراسة” 
الموّمن يرف المعلومات الي لا يعرفها من" هم دونه من البشر . 

وهنا بدخل المنصوف في الوجد » في « حال من الشعور الحفيح 0 هو بدء 
النشوة في نفس الصوفي للا قتراب من الله قتنصرف حواسه كلها عنا حوله الى 
التأمل في الله الواحد » ويدخل على القلب من أجل ذلك غبطة واسعة . 

وبأني بعد ذلك الفناء » ويبطل شعور المتصوّف بكل ما حوله وتتعطل 
حواسه الظاهرة » فلا يدرك في خارج نفسه شيئاً » حبى لو أصيب احدهم 
بسهم ثم تزع ذلك السهم من «جسمه لما شعر قط . بعد هذا ويفى الفنساء 
نفسه » ويبطل شعور المتصوف بانه لا يدرك شيئاً مما حوله » وهذه مرتبة اعلى 
يدعوها المتصوفة : فباء الفناء . 

فاذا فقد المتصوف كل حس” » ثم فقد كل حس” يفقدان ذلك الحس» 


حك 


فقنّد فقد المخلوق ووجد الخالق وحصل البقاء : لقد فني الانسان وبقي 
الله . لقد بطلت مفردات الموجودات ونحققت ذات الوجود : لقد ارتفع الفرق 
بين العاقل والمعقول وبين و 0 الراثي 
والمرثلي ؛ولم يبق” قي الوجود شي ء الا الله . لقد اصبح الوجود كله وحدة” ل؟ 
مكن ان توصف الا بأنما موجودة . 


أمرة السلوك في الطريق 

وثمرة الوصول » أو البقاء في الله » حصول الكشن أو المكاشفة. 
والكشف يثير مير المعرفة . 

ان معرفة الصوني تكون من طريق القلب لا من طريق الحواس . ومى 
انكشف للصوف السالك شيء » ولو كان يسيراً » بطريق الإهام والوقوع في 
القلب من حيث لا يدري فقد صار عارفاً يصحة الطريق » أي قام له ذلك دليلا” 
على أنه قد سلك الطريق سلوكاً صحيحا . شبّه الغزالي » في سبيل التمثيل على 
ذلك » الانسان برض ؛ وشبه المعرفة :من طريق الحواس بلماء المتسرب الى 
ذلك الحوض من جوانبه ؛ وعلى هذا يمتلىء الحوض ولكن بماء متسرب من هنا 
وهناك نظيفاً أو غير نظيف . اما المعرفة من طريق القلب فشبتّهها بالنبع في 
قعر ذلك الحوض تكفل له ماء “صافياً تجتاجا . « فالعالم ؛ ( الدئيوي ) كا وض 
تتمجمع فيه مياه الأمطار والمرافق المجاورة 6و « العارف ؛ ( الصوقي ) كا وض 
الذي ينبع ماوه من قعره . 

ماذا يعراف الصوي ؟ 

يسعى الصوي الى ان يعرف الله . والمعرفة معرفتان : معرفةقحق ومعرفة 
حقيقة . اما معرفة الحق فهي أن تعرف الله بما تدل عليه اسماوه الي 
سّى نفسه بها » واما معرفة الحقيقة ‏ يعني معرفة حقيقة الله عز وجل - 
فلا سبيل اليها ) لأن و معرفة الله » هي الربوبية » ولذلك قالوا : وما 
عرفه غيره ( يعنونٌ : ما عرف الله غير الله نفسه ) ولا احبه سوأه » . إن 


44١‏ تاريخ الفكر المر بي ط51(13) 


عشول البشر عاجزة عن ادراك حقيمة الله وعن الاحاطة ها . 

والمستخلص من رموز الصوفية واشاراهم أن معبى المعرفة دهي ان 
تتحقق في قلبك حقيقة" الوجود » رف العلم كما هو -. أي تعرفه كما 
بعر فه الله تعالى ‏ فاذا عر فته كما يعرفه الله زال الحجاب بين الخحالق والمخلوق» 
وتمت الوسحدة بين العاراف والمعرووف واصبح كل ما قي هذا العالم - 
لحظة ما أو برهة هما شيئاً واحدآ : هو هو ! هذا الطور لا يحوز ان 
يبوصف » فاذا بلخه أحدهم وجب أن ينشد : 

وكان ما كان مما لست أذ كه »2 فظن خيرا ولا تسأل' عن اللخبير""؟ . 

ولعل هذه الال هي التي دفعت الحلاج الى القول : «انا الحق*"' »ع 
و ليس في اللبة الا الله ! » ودفعت الحنيد الى ان يقول : وسبحاني ! ؛ . 
ولكن السّهرورديٌ يتأول ‏ ذلك ويقول : إنما قالوه حكاية عن الله تعالى » 
اي الما قالا : (يقول الله) : «انا الحق ... سبحاني 6" , 

اما ثمرة هذه المعرفة فهي المكاشفة بلغة الصوفيين » يعنون بذلك ان 
د لصوي بقلب من لق فيسطيٌ لقاب ان بره كل شيء » وراء الغيب » 
لا بنفسه بل لأن الله عز وجل شرق على قلوب أوليائه ببذه المعرفة الالهية . 
ولقد زادوا القول توضيحاً فقالوا : بل القلب يصبح لا شيع فيه الا الله : 


مكاثك من قلي هو القلب كله »ع . فليس لشيء فيه غيرك موضع ()) 


وفالعارف » اذن من أدرك حقيقة الوجود ما عليه وأدركها 
من جو يي 
بالله . وليست حقيقة ار الله ! 


. والبيت لابن المعثز‎ . 7٠١ المنقدذ ص‎ )١( 
. 7386 584 الحق هو الله عز وجل » اللمع‎ )( 
. 47؟‎ : ١ عوارث المعارث‎ )0( 


(4) المع يمع ؛ ممم . 
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لتوسع والمطالعة 

كتتاب الزهد لاحمد بن حنبل ( تصحبح عبد الرحمن قامم ) ) 
القاهرة ( مطبعة أم القرى ) بلا تاريخ . 

- الطريق الى الله أو كتاب الصدق » تأليف أي سعيد اللحراز ( نشره 
عبد الحليم محمود ) » القاهرة » بلا تاريخ . 

اللمع في التصوّف لأبي نصر السرّاج ( نشره نيكلسون ) » ليدن 
1545م. 

كتاب التوهم الحارث المحاسبي ( نشره آربري ) ؛ مصر /"191 م. 

الرعاية الحقوق الله للحارث المحاسي ( نشره عبد الحليم محمود وطه 
عبد الباقي سرور ) »ء القاهرة بلا تاريخ . 

قوت القلوب لابي طالب المكي » القاهرة ١ه"7١‏ مح 1975م ؛ألخ 

الرسالة القشيرية لعبد الكريم هوازن القشيري » القاهرة ( البابني 
الحلي ) 1169 م- مالخ. 

التعرّف لمذهب أهل التصوّف لأبلي بكر محمد الكلاباذي ( نشره 
عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي سرور ) » القاهرة ١98٠‏ مع- 
٠155م.‏ 

- طبقات الصوفية لأبي عبد الرحمن السلمي ( تحقيق نورالدين شريبة ) 
القاهرة ؟١/ا"1١‏ مع 1581 م . 

حلية الاواياء لأبي نعيم الاصفهاني . 

التصوّف في الاسلام » تأليف عمر فروخ » بيروت 1755 مع 
517 م. 

التصوّف الاسلامي ني الادب والاخلاق » تأليف زكي مبارك ؛ 
القاهرة لا/"1 ه > 1904 م . 

الحياة الروحية في الاسلام » تأليف محمد مصطفى حلمي » القاهرة 
4" مدع 45ؤام. 


م 


تقريب الاصول لتسهيل الوصول لعرفة الرسول » تأليف أحمد 
زيني دحلان ء القاهرة 149ه. 

التصوّف عند العرب » تأليف عزّت عبد العزيرء بيروت 1478 م. 

التّراث الروحي للتصوّف الاسلامي ني مصر ء تأليف عبد المنعم 
خفاجة ء القاهرة بلا تاريخ . 

من أعلام التصوّف الاسلامي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة 


565ام. 
شخصيات صوفية » تأليف طه عبد الباقي سرور ء القاهرة 1154م 
> مم4١‏ م6. 


التصوف في الشعر العر,ني : نشأته وتطوره الى القرن الهجري الثالث 
تأليف عيد الحكم حسان » القاهرة ١588‏ م . 

المدائح النبوية ني الادب العربي » تأليف زكي مبارك ؛ القاهسرة 
4" هع ه"117 1١‏ م. 

راجم أيضاً المصادر والمراجع في ترجمة الغرّاي" وفي التصوف المتطراف 
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جح الإسْلامالعْرْاليَ 


كان محمد بن محمد ؛ والد الامام الغرَالي” » رجلا ميا فقيراً يغزل الصوف 
ويبيعه في ذكّانه بطوس . وكان رجلا" صاللاً يجالس المتفقتهة ويحضير مجالس 
لوعظ ويألف الصوفية . ويبدو أنه لم 'يرزق بابنيه أبي حامد محمدرروأني الفتوح 
أحمدٌ باكرا » ثم انه توفي وهما بعد" طفلان. 

ولد أبو حامد محمدٌ بن محمد بن محمد الغزّالي' سنة 40٠‏ ه 1١88(‏ م) في 
طوس » وفيها تلقتى علومه الاولى . وقبل أن يتوفى الغرّالي" الوالد أوصى 
بابنيه جاراً له صوفيا بأن يعلّمهما ولو أنفق عليهما كل ما سيخلفه عليهما من 
للال . 

وتفد” هذا المال وشيكا فنصح ابخار الصوفي للغزاليئين بأن يدخلا مدرسة 
بأكلان فيها ويأويان » ثم يتعلّمان في أثناء ذلك . وكير ماكان أبو حامير يقول 
بعد ذلك : طلينا العلم لغير الله فأبى أن يكون ( العلم ) إلا لله ! 

وتلقتى الغزالي الفقه في طوس » سنة 458 ه 1١1#(‏ م) »2 على أحمد 
ابن محمّد الراذكاني . ثم ذهب الى جترجان وحرس على الشيخ أبني الا 
اسماعيل بن «سعدةٌ الاسماعيل الحرجاني ( 404 -/ا4 ه)ء وكان إما 
شافعياً ومحد ”نا أدياً ؛ وكانت داره جمع العلماء (ابن الاثير .)87:1٠١‏ 
وعن الشيخ الاسماعيلٍ علق الغزالي" التعليقة ( مجموع مسائل في الفقه ) . 
بعدئذ ذهب الى نيسابور » سنة #/49 ه » وهرس على امام الحرمين أي المعالمي 
عبد الملك اللحويني (ت 408 ه) علوم الفقه والمنطق والاصول. وعن 
الحويني أخل الغرًا لي" المذهب الاشعري » كما أخذ التصوّف عن ألي علي 
الفضل بن محمد الفارمدي الطومسي (ت /الا4 ه). 
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وبعد وفاة الحويني ذهب الغزالي” الى العسكر ء بلاط الوزير نظام الملك 
قُ ظاهر نيسابور » وكان نظام المللك يقرب العلماة والادياء » فأعلجب 
بالغزّالي” وعقدرته في_المناظرة . وي صنة 484 م (11١1م)‏ عين نظام 
الملك أبا حامد الغزالي استاذاً في المدرسة النظامية في بغداد » فدخل الغْرّالي 
بغداد شابا ني تحنفوان الصبا أنيقا في ثيابه مترفاً في سائر أحوال حياته . وسسّرعان 
ما اشتهر الغرّائي في بغداد وكثر أنصاره وخصومه . وني سنة 488 ه( 91١1م)‏ 
فتك الباطنية بنظام الملك فترك ذلك في نفس الغزالي” أثراً عميقاً من الزن على 
نظام الملك ومن النقمة على الياطنية ( ومن الخوف على نفسه .)١!١‏ 

ولم متم الغزالي بمقامه وجاهه في بغداد إلا أربم سنوات أو تريد قليلا” » 
لأنه جاء الى بغداد حمل في أعصابه بوادر مرض الكتظ . 

الكنظ )١(‏ أو الغنظ هبوط في القوى الحسمانية والعقلية ينتج اضطراباً 
نفسياً ينسم صاحبه بالقلق والسويداء . وهو يظهر عادة بعد الخامسة والثلاثين » 
ويمتد من ثلاثة أشهر الى ستة . وهو قابل للشفاء . وتتألف مدة المرض من 
فرات يتعرض المريض في أثناما لأزّمات خفيفة أو حادة » متقاربة أو متباعدة . 
ويرافق هذا المرض ضَّعف في الذاكرة وتشتت الفكر مع الزن والتشاوم 
والهرب من تبعات الحياة . والمريض بالكنظ يقل أكله ونومه ويستولي 
عليه خشوع من التقوى والورع . 

ويصف الغزالي حاله في « المنقذ «وصفاً مسلهيا ثم يقول (ص 54) : 
فلم أزل أتردد بين تجاذب شهوات الدنيا ودواعي الآخرة قريباً من ستة أشهر 
أولها رجب سنة تمان وثمانين وأربعمائة . في هذا الشهر جاوز الامر سحد” 
الاختيار الى الاضطرار » اذ قفل الله على لساني حتى اعشقل” عن التدريس 
فكئت أجاهد نفسي أن أدرس يوماً واحدا تطبيبآلقلوب ال مختلفة ( الأتين 
لسماع الدروس ) . وكان لا يسَسْطق لساني بكلمة ولا أستطيعها البثّةة. ثم 
أورثت هله العقئلة” ني اللسان حزناً في القلب بَطمّل” معه قوة الحضم وقَرم 

.61 - داجع مقالا المؤلف في مجلة « العلوم » ( بيروت ) أيار - مايى 1511 » ص م75‎ )١( 
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الى ضعف القوى حبى قطع الاطباء طمعهم في العلاج» . 

ونصح بعض الاطباء للغزالي بالسياحة في الارض فأناب عنه أنخاه أحمدٌ 
في التدريس في النظامية ثم غادر هو بغداد في ذي القتعدة من سنة 488 ( تشرين 
الثاني نوفمبر ه84 ١‏ ) ووصل الى دمشق في مطلع سنة 489 ه ء ثم تنقل 
نحو سئتين بين دمشق والقدس والخليل ومكة والمدينة . ٠‏ ورجع الغزالي الى 
بغداد قبل أن يدخل الصليبيون القدس في الاغلب » ولكنه استمر في اعتزاله 
التدريس” متنقّاه” بين طوس وهمذان وليسابور فيما سدو. 

وفي ذي الحجة من سنة 448 ( أيلول ‏ سبتمبر 1١5‏ ) استطاع الوزير 
فخر الملك بن نظام الملك أن يقنع الغزالي بالتدريس في نظامية نيسايور بعد 
الالحاح . وبعد شهر أو نحو ذلك قتل فخر الملك » قتله رجل من الباطنية يوم 
عاشورا ا مه 0000 
قضى ١‏ نقة د وقراءة الحديث وبالوعظ والتدريس 01700 
قرب بيته مدرسة للمشتغلين بالعلم وخانقاهاً للصوفية » فكان يرعاهم جميعاً 
شكراً لله على ما كان قد لقيه هو في مدرسة طوس يوم كان فقيرا يافعاً . 

وتوي أبو حامد الغزالي في طوس سنة ه٠هه‏ (١١١1م).‏ 

كتبسسة 

بدأ الغرّالي التأليف في فروع النيقه وأصوله » وفي مسائل الحلاف وني 
الحدل » منذ صباه ولكثنا لا نجد له كتاباً مهماقبل سئة /ام4 م نه 
ثم انه استمر في التأليف الى آحر سنة من حياته : 

- مقاصد الفلاسفة (5807 ه): لما سئل العْزدالي" كتاباً في الرد على الفلاسفة 
قال : ليس في الامكان ولا من الإنصاف أن يرد" الانسان على مذهب قبل 
عرضه وتوضيحه . من اجل ذلك وضع كتاب مقاصد الفلاسفة لحكاية مقاصد 
الفلاسفة « من علومهم الطبيعية والالمية من غير تمييز بين المحق منها والباطل ؛ . 


فك 


غير ان الغزالي خالف أحياناً ما شرطه على نفسه وكان يقول مثلا” : «وأما 
الألميات فأكثر عقائدهم فيها على غير الحق » والصواب فيها نادر » . 

تبافت الفلاسفة (/5448 هم)ء رد الغزالي فيه على الفلاسفة وأراد به 
تسويد صفحتهم في نظر العامة وديم الفلسفة نفسها . وقصد الغزالي بالتعيير 
ومافت )١١‏ الفلاسفة » » فيما أرى » تناقض الفلاسفة في أدلتهم وقصورهم 
عن إقامة الأدلة المقنعة على صحة ما يزعدمونه من الآراء . 

والذي حمل الغْرّاللي على الرد على الفلاسفة أنه رأى شبان زمانه الذين 
رزقوا حظاً قليلا” من الذكاء أو نالوآ قسطاً يسيرآ من العلم يستهينون بأمور 
الدين » ويحتجون لذلك بأن الفلاسفة العظام كأفلاطون وأرسطو ماكانوا يقومون 
بمثل هذه العبادات ؛ وبأن كثيرين من غير المسلمين ناجحون في حياتهم الدنيا » 
وهم لا يتقيدون بمثل هذه العبادات أيضاً ؛ وبأن هذه العبادات تليق بالجماهير 
الجاهلة » وهم أرفع من هولاء درجة . 

وأراد الغزالي أن يبين في هنا الكتاب أن المرموقين من الفلاسفة كانوا , 
يؤمنون بالله واليوم الآتحر ؛ وأن الفيلسوف المرموق أيضاً قد يصيب في آرائه 
الرياغسية والطبيعية والسياسية ثم يكون عخطثآ في آرائه الإلمية والدينية . وبرهة 
الغزالي كثيراً مما روي عن كبار الفلاسفة » ما عخالئ الدين » الى التبديل 
والتحريف اللذين وقعا في نقل كتب هولاء الفلاسفة من اليونانية الى العربية . 

وحصر الغزالي قضايا الفلسفة في عشرين مسألة تدور على المدارك التالية : 
أزلية العالم والزمان والمكان وأبديتها ‏ الله وصفائه وخلق العالم ‏ علم الله 
خاصة ‏ نظام العالم ومعرفة النجوم للغيب- جوهر النفس - المعاد ( الآخرة ) . 

يبدأ الغرالي بعرض رأي الفلاسفة في القضية المعينة » ثم يورد أدلتهم على 
الحانب الذي يوه من تلك القصيه . بعدئل يورد اعتراضه هو على رأيهم ويأتي 
بأدلته على فساد أدلتهم . وهو يعتقد أنه اذا استطاع أن يِبيّن فساد أدلتهم 


) 7١7 - 7٠١ راجع مناقشة جامعة لمعاني كلمة « تهافت » عند الباحثين المخطفين ( ده بور‎ )١( 
, لحمد عبد الحادي أ لي ريدة‎ 
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وغموضّها في أمر واضح متفق عليه (كروحانية النفس وخلودها مثلا ) » 
فان ذلك سيجعل أداتهم امتعلقة بأمور دقيقة غامضة ( كخلق الله للعلمء 
وصفات الله » والخلود الحسمائي ) تسقط من ثلقاء نفسها. واسقاط الدليل 
على قضية ما هو اسقاط للقضية نفسها . 

ويحب الخزالي أن ينقض براهين الفلاسفة ببراهين مثلها ( بمقدمات ونتائج 
عقلية مستمدة هن الرياضيات والطبيعيات ) » ولكنه يأتي في أكثر الاحايين 
بأدلّة شرعية ( قرائن اجتماعية ولغوية ) . وأدلته قد تكون شخصية كقوله 
رص 550 ) : و فهذا أخبل أدلتهم . وبابحملة كلامهم في ساثر مسائل الالميات 
أرك” من كلامهم في هذه القضية » ؛ أو قوله : « يم تنكرون على من يقول 
( بغير قولكم ) ... (ص 9 مم2 بم "رس الخ ) . أو يقول (ص 
وم مثلا”) : وان الإبصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه ... ولكن العادة 
جارية لاف ذلك ؛ وخخرق العادات عندنا ( عند الاشعرية ) جائز ؛ . 

وقد تكون أدلته نقلية : استشهاداً بالقرآن الكريم وبالحديث الشريف 
وبأقوال الرجال وبأن الفلاسفة عخالفون لكافة المسلمين ( ص ١54‏ 2 5!؟ » 
5ح راجع كبا لالز" ) . 

وأكثر أدلته جدلية على مثال أدلة علماء الكلام . وقد يَأُخذْ علدا مسن 
براهين الفلاسفة كما فعل الاشعري من قبله والمعتزلة من قبل” ايضاً . 

المستظهري (5488ه)» ويسمى أيضا «فضائح الياطنية » » أُلفه 
تلبية لرغبة الدليفة المستظهر » وذكر فيه عقائد الباطنية ورأيّهم في الامام 
المعصوم ؛ م كفرهم . 

الاقتصاد في الاعتقاد ( 448 ه) » وهو بحث موجز معتدل في علم 
الكلام ( يبدو أنه تأثّر في تأليفه يكتاب الاشعري : ١‏ استحسان الحوض في 
علم الكلام ) ) . ويعي بالاقتصاد ( الاعتدال ) موقفاً وسطأ بين الذين جمدوا 
على التقليد واتتباع ظاهر الشرع بلا تفكير وبين المتفلسفين الذين تطرفوا في 
الآراء والتأويلات حتى ابتعدوا عن الدين أو تركوه . 
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احياء علوم الدين ( ف فبرات بعد سنة 484 ه) أوسع كتب الغرّالي” 
وأدلها على اتجاهه العمل في الخحياة وعلى سلوكه الصوني في العبادة والتفكير 
والمعاشرة . وقد -جعله الغزالي” أربعة أرباع تطبع اليوم في أربعة أجزاء : ربع 
العبادات ١‏ في العقائد والعبادات  )‏ ريع العادات (آداب الأكل ؛ الخلال 
والحرام » الصحية » العزلة » السّساع والوّجد » الأمر بالمحروف والنهي عن 
المنكر » الخ  )‏ ربع المهلكات ( شرح عجائب القلب» رياضة النفس » كار 
الشهوتين » آفات اللسان » ذم الغضب » ذم الدنيا » الخ  )‏ ربع المنجيات 
( التوبة » الصبر والشكر » النقر والزهد » التوحيد والتوكل » ذكر الموت 
وما بعده ) . 

والذي نلاحظه أن هذا الكبتاب كتاب فق وأخلاق ممزوجين بالتصوّف . 
وني هذا الكتاب عدد كبير من الاحاديث لا يَعثرفها رواة الحديث » منها ما 
هو صحيح المنى جميل” مثل ١‏ اطلبوا العلم ولو ني الصين 8 »'١‏ ومنها 
غير ذلك ؛ كما أن فيه آراء عبقرية الى جانب استطرادات ليست كذلك . 
ويبدو لي أن تأليف ١‏ الاحياء » قد امتد” زمنآ طويلاة قبل أن يشعر الغزّالي” 
بعرضه وبعد ذلك : فالفصول العبقرية تعود الى النترات الي كان الغزّالي فيها 
في اعتدال وصحة » والاستطرادات الي هي غير ذلك كانت تاج الازمات 
المرضية الي كانت ثمر به. 

أيها الولد ( بعد الاحياء » 50١‏ هع . ان واحداً من الطلبة المتقدمين 
لازم الغزالي ثم اشتغل بالتحصيل (على نفسه ) حبى جمع دقائق العلوم . ثم 
انه كتب الى الغزالي يسأله عن العلم النافع في الآخرة حتى يتمسّك به ويترك 
ما سواه. فكتب اليه الغزالي” هذه الرسالة يخاطبه فيها بقوله : أبا الولد”ء 
مرة بعد مرة . ويفتتح الغزّالي الرسالة بقوله : ان النصح يوخل من معدن 

)١(‏ إحياء علوم الدين ١ : ١‏ ؛ راجع مصباح الظلام ٠١١ : ١‏ ؛ المفتي ؟؟ » التصوف في 
الاسلام ٠؛‏ . ذكر القاضي ابو بكر بن المر.ني أن الغزالي كان يقول سن نفسه : أنا مزجى البضاعة 
( قليلها أو رديئها ) في الحديث ( موافقة صحيح المنقول لصريم المعقول لابن تيمية ١‏ : ؟) . 
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النبوة ؛ فان كان قد بلغك منه شيء فأي حاجة لك ني نصيحني » وانلم ييلغك 
فماذا -عصلت في تلك السنين الماضية ! » 
المنقذ من الضلال (؟0ه ه) . في هذا الكتاب يتناول الغزالي الكلام 

على الاحوال الي تقب فيها في مرضه قبل أربع عثسرةة سنة . فالكتاب ليس 
«يوميات ٠‏ بل و ذكريات » . على أن الغزائي قد أجاد وصف مرضه في 
هذا الكتاب الصغير ودون خلاصة آرائه الدينية والفلسفية وتعرض الشك” 
الفلسفي الذي كان قد عرض له ؛ كما يقول هو » وجاء بأحسن تعليل للمعرفة 
الجسّيسّة والمعرفة العقلية والمعرفة الخلسية . ويبدو لي أن الغزالي قد بدأ هذا 
الكتاب الموجز الواضح في فرة من فترات الصحة » ثم دهمته أزمة قبل أنيتمله . 

- المستصفى (أول ند ٠ه‏ ه) في علم أصول الفقه . 

قال ابن خخلدون ( المقدمة 815): 9 وكان من أحسن ما كشب فيه المتكلّمون 
( في علم أصول الفقه ) كتاب البرهان لإمام الحرمين ( ابمويي ) والمستصفى 
للغزالي » وهما من الاشعرية ». 

إبخام العام عن علم الكلام ( بين 504 و 06ه ه ) وفيه يو كد العزالي” 
صحّة مذهب السلف في ما يتعلّق بذات الله وصفاته وأفعاله » ويرد” على 
التشوية والمُجسّمة . ويبدو أن الغرّالي قد رجَم في هذا الكتاب عا كان قد 
سمح للعامة به من اللحوض في علم الكلام ( راجع » فوق » ص 444 س ) . 

متأمسةه 

الغزالي ‏ مفكثر عبقري لا ريب في ذلك ؛ وهو ذكي محيط عقالات الفلاسفة 
كما نجد ني كتبه » نافل البصيرة في المجتمع وأعله كما نرى في أحكامه . ول 
يكن الغزّالي مقتدراً في الرياضيات والطبيعيات » ومع ذلك فقد أذ منها 
أمئلة وأقر بصحّة براهينها . أما في المنطق والفلسفة الخالصة فكان علماً من 
أعلامهما . غير أنه استخدم المنطق لنصرة الدين وحمل على الفلسفة لأنما "نضل” 
ذوي الاستعداد العقلي القاصر . 

والغزّالي”" شخصية عجيبة : أذكر قبمة العقل في المعرفة » وي المعرفة الدينية 
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خاصة » ثم فصر الدين بالعقل . وهاجم الفلسغة وأراد تبديعها ثم استعار براهينها 
للدقاع عن الدين ثم انه أدخل الره على الفلاسفة في العقائد وكضر من يذهب 
الي رأي الفلاسفة ي صفات الله وقِدم رالعالم وعلم الله خخاصة والخحلود 
الروحاني والحسماني » مع أن رأيه في التصوف العمل والتقى . ( راجسع 
المقدمة *"ام » لالم ) . 

لم يقصد الغرّالي" أن يوجد مذهبآ دينيآ ولانظاماً فلسفياً -كماكان شأن الامام 

" أيضا . لأنه كان يرى أن الاسلام هو المذهب الصحبح والنظام الوحيد 
في الحياة وفي التفكير . وكان هداقّه الأول ووكد” ه أن يدافع عن الاسلام في 
وجه التركات الدينية والسياسية وأن يحمي العامة من أخطار الفلسفة على اهم 
وعلى تمسكهم بأوامر الدين . من أجل ذلك كلنه استحق من معاصريه لقب 
خُجة الاسلام » ولا يزال يستحقه . 

ومع رغبة الغزّالي' في الدفاع عن الاسلام » ومع خوفه الشديد من االحصوم» 
فانه كان غير مجانب للحق في الرة على من رد عليهم . أن عداءه للفلسفة 
والفلاسفة لم يمنعه من أن يقر لهم بوثاقة البرهان وصحة الآراء في فنون العلم 
والفلسفة الا في الالميات . 

وكان تأثير الغرّالي" في الشرق والغرب عظيماً جداً » ومنل أيامه هو ؛ ممّ 
اختلاف آراء العلماء والمفكترين فيه في كل عصر . 

مجمل فلسفته 

م يحاول الغزّالي” أن يوسجد مذهيآً ديشآً ولا نظاماً فلسفياً » ولا أن يسوي 
أيضاً بين الدين والفلسفة . ان الفلسفة عنده ضلال ؛ واللق انما هو في رسبوع 
الانسان في كل شيء الى قول الدين : الى القرآن الكرجم وحديث رسول الله 
والى أعمال السلف . واذا نحن قلنا فلسفة الغزالي فانما نعني أسلوبه في معابفءة 
القضايا العقلية من وجهة نظر الدين : 

(١)المتطق‏ (المنقلهة؟6-5): 

يرى الغؤّالي أن المنطق « هو النظر في طرق الادلة والمقابيس ومقدمات 
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البرهان , وهو علم محمود ولا صلة له بأمور الدين نفيآ ولااثباتاً . وللمنطق آفتان 
( عيبان » ضرران ) : انه لا ينصح في الامور الديتية ؛ ثم ان الذي ذا 
دراسة المنطق ويرى فيه وضوحاً وصحة براهين يظن أن ما ينقل عن المناطقة 
الاولين من الكفر كان مويّداً بمثل هذه البراهين فيتبنهم في كفرهم . 

واستعرض الغْزّالمي طرق المعرفة فوجدها أربعآ » أو نخمساً على الاصح . 
أما « التقليد » ( أخخد الرأي واحداً عن واحير سْبْمَهُ ) فكان الغزالي قد رفضه 
ثم توقكف برهة في الدين الذي كان قد أخذه تقليدا عن أبويه . 

ثم قال (المنقذ 15) : ووانحصرت أصناف الطالبين ( طالبي المعرفة 
والباحثين عن الحق ) عندي في أربع_فرق ؛ المتكلّمين ( الذين يحكمون بالرأي 
على غير نبج مقنّن ضرورة ) والباطنية ( القائلين بأخل العلم والمعارف عن 
الامام المعصوم ) والفلاسفة ( الذين يعرفون من طريق المنطق والبرهان ) 
. والصوفية ( الذين يعرفون بالكشف والمشاهدة ) . وقد رد الغزالي جميع هذه 
الطرق الا طريق الصوفية . 

الشلك واليقين 

يذكر الغزالي” أنه شعر بوطأة المرض ( المنقذ 514) في رءجب سنة 5/4 
(تموز- يوليو ٠١46‏ ) » ولا ريب في.أن ذلك المرض كان قد بدأ فيه فعلة” 
قبل ثلاث سنوات على الاقل . ويقول لنا الغزّالي" ( المنقذ ه 4 ) إنّه كان من 
قبل أن يبلغ العشرين 40٠(‏ هع بالا١٠‏ م) يشلك" في صحة اعتناق الدين 
بالتقليد ويحاول أن يصل الى حقائق الامور فلا يستقيم” له على حقائقها برهان” 
ولا دليل على أن الازمة الحقيقي الي مر بها لزاني بات مع مرضه ( راجع 
المنقذ ١7‏ ) . ومع أننا نجيز أن يكون بين مرضه وبين شكله صلة” وثيقة » فائنا 
نعتقد أن كثيرا من التخريج المنطقي لدخوله في الشك وخروجه منه الى اليقين 
كان نتاج فترة متأخحرة من فترات صحته » لآن الغزّالي يروي لنا قصة مرضه 
وملابسات ذلك المرض بعد أربع عششرة سّنَة” من اشتداد وطأة المرض عليه . 
ثم اننا ندرك منذ مطل عكتاب المنقل أن الغزالي عازم على أن يصل الى الصوفية . 
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قمل أن يبدأ محكاية قصة الشلك . 

مرض الغزالي" : نطاقه وآ ثاره 

بالرجوع إلى ما وصفه الغزالي من أعراض مرضه » ومما نعرفه من صدق 
الغزالي وأمانته وإخلاصه ومقدرته أيضاً » نقطع بأن الغزالي كان مصاباً 
بالكنظ أو الغنظ » وهو مرض نفسي قي الأكر يظهر على ذوي الانجام 
الديني المتطرف . 

ومع أن معنى الغتّظ ١١‏ أو الكنظ*'' هو الهم" اللازم ؛ أو هو أن يشرف 
الإنسان على الموت من الكرّب ثم ينفلت منه » 96 الكلمتين » 
فيما بين أيدينا من القواميس » معبى المرض صراحة7. ولكن صديقي 
الدكتور عبد الرحمن اللبان » الطبيب الاختصاصي للأمراض العصبية » لفت 
نظري إلى جملة في كتاب وعيون الأنباء في طبقات الأطباء .4' هي : 
«... واحتتجوا بامرأة كانت بمصر وكانت شديدة الحزن والهم مبتلاة بالغنظ 
والذود © وم ذلك كانت ضعيفة المعدة وصدرهامملوء أخلاطاً رديثة » وكان 
حيضها محتيساً .. 

الكنظ أو 0 هبوط في القوى الحسمانية والعقلية ينتج اضطراباً 
نفسيا ”*2 يتسم بالقلق والسويداء. ويرجع هذا المرض في الأصل إلى عامل 
ورالي . وربما ظهر أو قوي في زمن الطفولة » وعلى أثر صدمة نكسية » 
في الأكثر . غير أنه في العادة يظهر بعد الثلائين » وخصوصاً بين الحامسة 
والأريعين وبين الحامسة والحمسين » وعلى الأخص عند النساء لاتصال هذه 

(0) تاج العروس ه 501١:‏ . 

() راجع استعراض ما جاء في هذين اللفظين من -ميث اللفة . 

(4) عيون الأنباء في طبقات الأطباء ١‏ 

(5) .8/7 .1 وط .له رعساءألء84 4ه معنامومه مطا زه علمهطاععء1 ىم 

:8 1884 ,1947 دمقدمة1 ,نممنهوطلاطده لمنله34 لرمكد0 ,عملمط 


)801 .54 0مة عم1ة51 .18 ,02033 542962 .7 نزط واوئك2و2 لمعتدلات 
.198 ,196 ,1945 5005ما 
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الحقبة عندهن بسن اليأس . ويعتد هذا المرض من ثلاثة أشهر إلى ستة » وهو 
قابل للشفاء التام » ولكن شفاءه لا عنع من عودته مرة بعد مرة. ثم ليس 
من الضروري أن تكون حالة المريض به على وتيرة واحدة من السوء ؛» بل 
قد تتألف مدة المرض من فترات يتعرض المريض في أثنائما لأزمات خفيفة 
أو حادة » متقاربة أو متباعدة . وقد كمرٌ عليه فئرات يبدو فيها كالصحيح . 
أما إذا كانت الإصابه خفيفة فقلما يشعر بها صاحبها » وقلما يظهر عليه 
آثار منها . 

في أوائل هذا المرض » أو في الأحوال الخفيفة منه » تضعف الذاكرة 
ويتشتت الفكر » ويفقد المريض لذة الاهتمام بأمور الدنيا إذ لا يرى لها قيمة 
لأنبا تكون عنده » ني حالته تلك » أمورا عارضة زائلة . ثم هو يأبى “يل'ل> 
المهد ويتخوف من حمل التبعة . ويرافق ذلك كله "حال من الزن ومن 
الشقاء البادي ؛ ثم “تلح على المريض ذكريات الماضي وتتجسم له الأخطاء 
البسيرة » وتتبدكى له أحواله الحاضرة كثيرة السوء فيقنط من كل نحسن آني 
أو مقبل ويستولي عليه قلق شديد . 

ويكون المريض في هذه الحال بعلىء التفكير ثم “يعجز عن معابخة ال ملوضوعات 
جملة » بينما يستمر تأمله في أحواله الشخصية ناشط فتنوارد عليه االحواطر 
الموّلة بلاانقطاع » ثم إنه "يبسن عن اللحزم في الأمور الي تعرض له . وكذلك 
يقل كلام المريض وتندر عناطبته للآخرين » ولكنه يظل في العادة ميالا إى 
سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآخخرين. وترى المريض تتتابه الأفكار 
المُود لكبْرة ما يحاسب نفسه على ضعف طبيعته البشرية » أو تراه يندب 
سوء حظه ويلوم نفسه على ما فاته من العمل الصالح ني ماضي حياته . وتتراكم 
تلك الأفكار السود عليه » وتنجسم أمام عينيه وخياله سيئات بيثته فيستسلم 
للقلق والقنوط . 

وتكثر أوهام المريض فيتر جح بين الشك والاقتناع » في أمور كثيرة ؛ 
مراراً في اليوم الواحد أو في أثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد نظل بصيرته 
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نافذه وأحكامه صائة ما لم تثقل حاله . والأوهام في الواقع نتيجة ملازمة 
الكنظ أو الغنظ تتناول الماضي والمستقبل : الأسف على الماضي والليوف 
من المستقبل . ويرافق تلك الأوهام في المريض قلق شديد على نفسه وأسرته ؛ 
فإذا اشتد قلقه لم تنفع القرائن واسجج حينئذ في تبديل شيء من اعتقاداته 
الخاطئة في نفسه وفي بيثته . 8 

وتتعاظم الأوهام فتنتج في المريض مركب نقصٍ » فيشعر المريض في نفسه 
أنه أعظم الناس ذنباً وأكثرهم شقاء » أو يرى نفسه مُهملا في بيثته فيريد أن 
يبتعد عن أعين الناس . ورا تيل إليه » ني غير الإصابات اللحفيفة العادية » 
أن الناس يحتقرونه أو يضطهدونه » أو أنهم يضايقونه بتتبع أعماله فيشير ون 
إليه إذا مر بهم ويتهامسون عليه » أو يبثون عليه العيون ليتجسسوا أخباره . 

ويقل نشاط المريض بالكنظ ؛ وكلما زادت حالته سوءاً قل نشاطه . وقد 
لا يتأثر نشاطه بالمرض » ولكن إنتاجه يبطىء ويقل » فإذا أعماله العادية 
تفتضيه في إنجازها وفتآ أطول من الوقت الذي كانت تمحتاج إليه في أيام صحته . 
وأعظم أخحطار الأنواع الحادة من الكنظ محاولة الانتحار . 

ويضطرف نوم المريض بالكنظ فببطىء إغفاوه وف رقاده ويقصر » 
ثم لا عقب ذلك النوم الحفيف القليل المضطرب استجماماً في البدن أو في الفكر. 
وكذلك يفقد المريض الشهوة إلى الطعام فلا يأكل إلا قليلا” لشعوره دائماً 
بالامتلاء فيقل وزنه لقلة طعامه . ويصيب المريض عادة إمساك خفيف » 
ولكن امريض يقلق كثيرا: بسبب هذا الإسالك ثم ينسب إليه نتائج أكثر 
خطراً ما يجب . وني النساء يخف الحيض أو ينقطع » ثم تميل المرأة إلى إهمال 
زينتها . أما التوق ابلشسي فيخف كييراً . 

وليس من الضروري أن يعم هذا المرضص جمم المريض كله بأعراضه » 
بل قب يقتصر على إفساد -جهاز واحد من أجهزة البدن . ويتجه المريض عادة 
انجاهاً دينيآ في سلوكه » ويستولي عليه خشوع من التقوى والورع » من غير 
تعصب ذم أو تشدد ني غير موضعه . 
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قصة الشلك” واليقين عند الغزالي” 

على أن قصة الشك واليقين عند الغرالي قصة بارعة تنكشف عن عبقرية 
صحيحة » سواء” أكانت تلك القصة حكاية” حال تاريية” أو كانت مسررحيية 
فنّية . قال الغزالي (المنقذ لا هع): 2020202 

« وقد كان التعطش الى درك حقائق الامور دأبي وديدتي » من اول 
أمري ورَيعان عمري » عريزة” وفطرة من الله وضعتا في جبلي » لا باختياري 
وحيلبي ؛ حبى انحانت عبي رابطة التقليد وانكسرت علي العقائد الموروثة على 
قرب عهد بسن الصبا : اذ رأيت صبيان النصارى لا يكون لحم نشوء الا على 
التنصير » وصبيان اليهود لا نشوء لحم الا على التهود » وصببيان المسلمين لا 
نشوء لحم الا على الاسلام . وسمعت الحديث المروي عن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم : كل مولود يولد على فطرة الاسلام » فأبواه يبودانه وينصسرانه 
وبمجسانه . 

« فتحرك باطنى الى طلب حقيقة الفطرة الأصلية وحقيقة العقائد العارضة 
بتقليد الآباء والاستاذ بن و ( الى ) التمبيز بين هذه التقليدات» وأوائمها تلقينات؛ 
وني تمبيز البق من الباطل اختلافات . فقلت في نفسي : اولا" ؛ إنما مطلبي العلم 
يحقائق الامور » فلا بد من طلب حقيقة العلم ما هي . فظهر لي ان العلم اليقيي' 
هو الذي يتكشف فيه المعلوم انكشافاً لا يبقى معه ريب ولا يقاربه إمكان الغلط 
والوهم » ولايتّسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من اللخطأ ينبغي ان يكون 
مقارناً لليقين مقارنة” لو نمحدتى باظهار بطلانه مثلا” من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
تعبانا لم يورث ذلك شكاً وانكاراً . فاني اذا علمت ان العشرة اكثر من الثلاثة ؛ 
فلو قال لي قائل : بل الثلاثئة ( أكتر ) » بدليل اني أقلب هذه العصا ثعياناً 
- وقلبها » وشاهدات ذلك منه لم أشك بسببه في معرفي ولم محصل لي منه 
الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فأما الشك في ما علمته فلا . 

د ثم علمت ان كل مالااعلمه على هذا الوجه ولا اتيقته هذا النوع من 
اليقين فهو علم لامْقةَ به ولاأمان مه . وكل علم لا امان معه فليس بعلم يقي ». 
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فقدان الثقة بالمقاييس الألوفة 

ويتابع الغرّالي الكلام في علوم نفسه وفي فُقدان ثقته بالمقاييس المألوفة 
فيقول (المنقذ ١١1-؟١):‏ 

ثم فتشت عن علومي فوجدت نفسي عاطلاً عن علم موصوف بهذه 
الصفة ( باليقين الذي لا يخالطه شك ) الا في الحسينات والضروريات . فقلت : 
الآن بعد حصول البأس لا مطمع في اقتباس المشكلات إلا من ابتليئتات وهي 
الحسيات والضروريات . فلا بد ( اذن ) من إحكام هذه ) اولا" لأتيقدن 
(إذا كانت ) ثقتي بالمحسوسات وأماني من الغاط في الضروريات من جنس 
ماني الدي كان قبل” ني التقليديات » ومن -جنس أمانأكثر الحلق في النظريات » 
أم هو آأمان" عقق ... , 

و نأقبات جد بليغ أتأمّل المحسوسات والضروريات وانظر هل يكن 
أن أشكدّك نفسي فيها ؟ فانتهي بي طول التشكّك إلى أن لم تسمح نفسي بتسليم 
الامان في المحسوسات أيضضاً . واخخذ يتسع هذ الشلك فيها ويقول : من أين 
الثقة بالمحسوسات واقواها. حاسة البصر وهى تنظر الى الظل فتراه واقفاً غير 
متحرك ونحكم بنقّي الحركة ؟ ثم بالتجر بة والمشاهدة » بعد ساعة » تعرف 
انه يتحرك وانه لم يتحرك دأفعة وبغتة بل على التدريج ذرّة' ذرة حى لم نكن 
نه حالة وقوف . وتنظر الى الكوكب قتراه صغيرا في مقدار دينار » ثم الادلة” 
الهندسية تدل على انه اكبر من الارض في المقدار . هذا وامثاله من المحسوسات 
يحكم فيها حاكم الجس” باحكامه ويكل”به حاكم العقل ويخونه تكذيباً لا 
سبيل الى مدافعته . 

و فقلت : قد بطلت الثقة بالمحسوسات ايضا » فلعله لا ثقة الا بالعقليات 
الي هي من الأوليات » كقولنا العشرة” اكثر من الثلاثة ؛ والنفي والاثبات 
لا يجتمعان في الشيء الواحد ؛ والشيء الواحد لا يكون حادثاً قديعاً » موجوداً 
معدوما » واجبا تحالا” ( ني وقت واحد ) . فقالت المحسوسات : بم تأمن ان 
تكون ثقتك بالعقليات كثقتك بالمحسوسات » وقد كنت واثقاً بي فجاء حاكم 
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العقل فكذا بي . ولولا حاكم” العقل لكنت تستمر على تصديقي » فلعل وراء 
احراك العقل كما أو اذا نحل ىكذ ب العقل في حكمد كما تجى حاكم العقل 
فكلاب الحس” ني حكمه . وعدم تل ذلك الادراك لا يدل على استحالته » . 
رجوعه الى الصوفية 
ولما فقد الغزالي الثقة يجميع طرق المعرفة الواعية ( التقليد واس والعقل ) 

لم يبق له سبيل الى طلب اليقين . أما اذا كان هتالك يقين » فيجب أن يسقط 
هذا اليقين عليه من غير طلب له ومن غير شعور بمصدره ( قبل أن يسقط 
عليه ) . وهذا هو الذي اتفق للغزّالي . ثم استمر الغرّالي في وصف رجوعه الى 
اليقين فقال (المقل (؟7١--5١):‏ 

: فتوققفت النفس ني جواب ذلك قليلا” » وأيئدت إشكالها بلمنام وقالت‎ ٠ 
: اما تراك" تعتقد في النوم امور وتتخيل احوالا” » وتعتقد لها ثباتاً واستقراراً‎ 
م تتيقظ فعلم أنه م يكن بلميع يلاتك ومعتقداتك اصل وطائل ؟‎ 
فبم تأمن أن يكون جميع ما تعتفده في يقّظطتك بحس او عقل هو حق‎ 
بالاضافة الى .حالتك هذه ؛ لكن بمكن أن تطرأ عليك حالة ( جديدة ) تكون‎ 
نسبتها الى يقنظتك كنسبة يقظتك الى منامك » وتكون يقظتك نوما‎ 
بالاضافة اليها ؟ فاذا أوردت تلك الخالة تيقّنت ان جميع ما توهلمته بعقلك‎ 
: خيالات لا حاصل لا » او لعل” تلك الخالة ما يداعي الصوفية أنبا حالتهم‎ 
اذ يزعمون امهم يشاهدون اذا غاصوا في انفسهم وغابوا عن حواسهم - احوالة”‎ 
لا توافق هذه المعقولات . ولعل تلك الخالة هي الموت » اذ قال رسول الله‎ 
صل الله عليه وسلم : الناس نيام" فاذا ماتوا انتبهوا . فلعل الححياة الدنيا نوم‎ 
بالاضافة الى الآخرة » فاذا مات الانسان ظهرت له الاشباء على خلاف ما‎ 
. يشاهده الآن‎ 

«فلما خحطرت لي هذه الحواطر انقدحت (اي ثبتت ثبعت هذه اللحواطر 
د او 0 

( دفعة ذلك الشك ) الا بالدليل . ولم يمكن نصب الدليل الا من تركيب العلوم 
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الاولية » فاذا لم تكن ( تلك العلوم الاولية ) مسلّمة لم يمكن تركيب الدليل . 

فأعضل هذا الداء ودام قريبآً من شهرين انا فيهما على مذهب السفسطة ‏ 

بحكم الحال لا بحكم النطق والمقال » حتى شفى الله تعالى من ذلك المرض ء 

وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة” 
موثوقا بها على أمْن ويقين . ولم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام » بل 
بنور قذفه الله تعالى في الصدر . وذلك النور هو مفتاح اكثر المعاروف » . 

حقائق هذا النص : 

أ) قبل أن نحكم على أمر يجب أن نكون واثقين من المقياس الذي نقيسه به . 

ب ) إننا لا نعرف مقياساً نقيس به أحكام العقل . ولكن جهنا بمثل هذا 
المقياس ليس دليلا” على فقدانه . 

ج ) اذا فقد الانسان الثقة بالمقايبس اللمألوفة استحال عليه اقامة الدليل على 
صحة الامور » فيبقى في الاضطراب والحيرة . ومن المحال أن يعود الانسان 
الى ما كان قد أنكره فيجعله مقياساً من جديد . 

د ) ان النفس المريضة يحب أن تعود الى الصحة حى تصبح مستعدة لتقل 
مقياس جديد . 

ه) ان اليقين عاد الى الغزّالي بنور قذفه الله في قلبه من حيث لا يدري . 

و)ان هذا النور المقذوف في القلب أعاد الى النفس ثقتها بالضروريات 
العقلية (آنحر المقاييس الي فقد الغزالي الثقة بها ) ؛ والثقة بالضروريات 
العقلية أعادت الثقة بالمحسوسات .؛ والثقة بالمحسوسات أعادت الثقة بالرواية . 

ان للضروريات العقلية نطاقها الذي تّصح أحكامها فيه (كقواعد 
المندسة فامها تصح بالعقل ولا تصِح بالحس” ) . وكذلك للحس نطاقنه الذي 
تصِمّ أحكامه فيه ( فنحن نرى الشمس الي يزيد قطرها خمسين ضعفاً على 
قطر الارض دائرة لا يزيد قطرها على عشرين ستتيمئراً ني رأي العين . وهذا 
صحبح بالاضافة الى المسافة الي بيننا وبين الشمس . ولا يمكن » في نطاق 
القوانين البصرية » أن نرى الشمس ونحن على أرضنا الا يبدا الحجم ) . 
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وكذلك الدين فان له نطاقته الذي “نصح فيه أحكامه الأخوذة بالوحي . 
قد تصح أحكام الدين من طريق الحس ومن طريق العقلع 
ولكثها لا تحب علينا ولا تلقبل الا من طريق الشرع ( بالوحي من الله على 
لسان ني ) . 

(١١)الرياضيات‏ (المنقذ /ا78-51): 

« ليس يتعلق شيء منها ( من الرياضيات ) بالامور الدينية نفياً وإثباتاً » 
بل هي أمور برهانية لا سبيل الى مجاحدتها بعد فهمها .٠‏ ولكن” لما آفتين : 
يرى المتعلم النائى ء صحة براهين الفلاسفة في الرياضيات فيظن" أن براهينهم 
في سائر علومهم (في الاليات مثلا”) صحيحة أيضاً فيتبعهم ني الالميات 
فيكفر . أما الآفة الثانية فنشأت من صديق للاسلام جاهل ظن" أن الددين ينبغي 
أن يسنصر بانكار كل" علم منسوب الى الفلاسفة حى حسابر المسوف والكسوف 
فيظن الشيتّان أن قول هذا الرجل الفقيه هو قول الدين » فيتفرون من الدين نفسه . 

(") الطبيعيئات (النقذ 5١‏ 0[ ) : 

والطبيعيات هي اللبحث في الااجسام المفردة والمركية كالمعادن والنبات 
والحيوان . ومن الطبيعيات أيضاً علم الطب . والغرّالي" يرى أنه لا شيء من 
ذلك مالف للدين الا أمر واحد هو قول الفلاسفة بالسببية المادية » بينما هو 
يرى أن مظاهر الطبيعة كلّها مسخّرة لله » وأن شفاء الامراض يكون بارادة 
الله لا بالأثر الطبيعي الذي يحدثه الدواء في جمم المريض . 

( 4 ) الالميات خخاصة 

وجّه الغزّالي جميع اهتمامه الى الالينّات لأنها هي التي توجب يمان أو 
كفراً في آلا نيا » وفوزا أو خسراناً في الآخرة . ورأي الغزالي" في الالهيات 
هو رأي الأشعرية » رأي أهل السنة والخماعة » رأي الدين . وكل” ما تنطوي 
عليه «اٍلَيّات راجع عند الغرّالي” الى الله وحداه . 

(أ) ان الله موجود ؛ ولا علّة لوجوده » بل هو علة كل شيء . ووجوده 
معروف بالعقل لأنه سبب كل" شيء » ولا يمكن أن يكون في الوجود شيء 


أءهة 


بلا سبب . وبما أن الاسباب لا يجوز أن ترتقي بلا لباية » فقد وجب أن 
تقف عند علة أولى هي الله . ثم ان وجود الله معروف من طريق الوحي . والله 
واحد لأنه لا يمحوز أن يكون في الوجود اثنان لا علة لهما . 

والله ذات وله صغات كلها قديمة ؛ ولكن بعضّها غير زائدة على الذات 
كالازلية والوحدانية » وبعضها زائدة على الذات وهي : الحياة والقدرة والإرادة 
والعلم والبصر والسمع: والكلام . 

والله خالق العالم من العدم ومخجلق ماده وصوولة :ا وخباق جميع ها فيل 
باختياره وارادته . والزمان من جملة العام خلقه الله أيضاً . وال" قادر لا 
يمعجزه شيء . . وهو عالم يكل" شيء من الكليسات والمزئيات يعلمها قبل 
أن توجد وبعد أن توجد ؛ وهو أيضاً مريد يفعل ما يشاء ؛ ولا يتجب عليه 
أن يراع مصلحة خلقه » اذ هم 'ملكُه ان شاء أنعم عليهم وغفر لحم وان شاء 
أتعسهم وعذابهم ولا 'يسأل عا يفعل . والله "مرثي يوم القيامة . 

( ب ) والملائكة سيق ؟ واللوح المحفوظ حق »2 وجميع الكائنات 
(همدونة ) فيه » ومنه يعرف الانبياء الغيب وييزل إلتهم الوحي 0 
الفلاسنة 785١-55‏ ). 

( ج ) والنبوّة حق من عند الله ؛ والله يطلع الانبياء على اسرار السموات 
والارض وعلى الغيب ( تبافت الفلاسفة اه » 751١-175٠‏ ). وهم يأتون 
بالشرع من الله لحداية الناس وتعريففهم الخير . 

( د ) والانبياء مويسدون بالمعجزات ( تهافت 199 ) اللخارقة للعادة مثل : 
قلب العصا حية (لموسى ) واحاء الموتى ( لعيسى ) وشق القمر (لمحمد ) » 
كما يجوز أن يسلقى نبي في النار فلا يحترق ( مثل ابراههم ) » وذلك كله غير 
مستبعك » بل هو ثابت (راجع لهافت ١/511؟9!؟‏ ؛ 7817 وما بعدها ) 
أقلاء ءلا). 

( د ) وأنكر الغزالي” السببية لِبفْسَحْ مجالا” المعجزة . 

يرى الغزالي أن السببيئّة تناقض القضاء والقدر . "ثم ان اقتران حادثتين أو 
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تعاقبهما ليس دليلا على أن الثانية منهما مسبتبة عن الاولى ٠‏ مثل : الشرب 
والرري والأكل والشبع » وشرب الدواء والشفاء » والنار واحتراق الاجسام . 
وأما ما نرى من الاقتران الظاهر بين الحوادث «فلما سبق من تقدير الله 
لخلقها على التعاون . فان الله يشفي المريض اذا أراد له الشفاء » وما الدواء إلا 
وسيلة أرادها الله ليجعل من مخلوقائه حكمة لخلقها وسبباً لشكره عليها . وقد 
يشرب المريض دواء فلا يشفى » . فالله وحدّه هو مسبّب الحوادث كلها : 
وليس للسبب الظاهر تأثير » فان النار قد تلاتي القطن فلا يحترق القطن ؛ وقد 
يثقلب القطن رماداً محترقاً من غير أن تسن النار ( تبافت لا/ا؟ غلا" ) , 

وينسب الغزالي المعجزة الى اختصار الزمن فيقول ( تبافت 8791 2 85" ): 
فمن أبن نعلم استحالة حصول الاستعداد في بعض الاجسام للاستحالة في 
الاطوار في أقرب زمان حت بَسْتَعود” ( جسم ما ) لقببول صورة لم يكن مستعدا 
لقبوها وينئهض ذلك معجرة .» كانقلاب العصا حة ١١ا‏ وإلقاء ابراهم“ في 
الثار من غير أن يحترق ابراهيم ( تمافت 795-5107 ) . على أن االحرق 
للعادة ( المعجزات ) ليس داتماً دليلا يقينياً على النبوة » فقد يكون سحراً 
وتخبيلا” ( المنقذ ولا). 


النفس 

يقول الفلاسفة ان النفس جوهر روحاني مفارق للبدن وهم على ذلك ادلّة 
(راجع الكلام على ذلك عند ابن سينا » ص 418 ) . 

والغزالي لا ينكر ذلك ولكته يقول ان البراهين التي يقدمها الفلاسفة على 


)00( يتفق أن تطمرٌ عص) في الأرض فتتحلل بالرطوبة . وتقع قرب العصا المطمورة حبة قبح 
فتنبت وتنمو وتتغلى من عناصر تلك العصا . ويأني عصفور فيأكل من سب شثبلة الشمح. ويعفق 
أن تأكل سية "هذا العسفورٌ فيتحول في يدنها دما ليا تُلقَمٌ به بويضة” من حيقر أخرى . وتضع 
الحية الأخرى البيضة » ثم تُنْقَفُ البيضة عن رخ حيقر. وهكذا تكون المصا أو جزيئة من العصا 
قد تحرلت حية . فاذا كان تحول العصاحية مكنا في الطبيعة في زمن طويل جداً : فا المالع من أن 
م هذا التحول في وقت قصير جد » في ثانية | 


ولك 


ذلك فاسدة . وفي ما يل موجز لعدد من أدلة الفلاسفة مع رد الغزّالي” عليها 

( مهافت /اة؟ 779 ) : 

ه الفلاسفة : العلم لو كان في جزء من اسم لكان العالم ذلك الحزء” دون 
سائر اجزاء الانسان . والانسان يقال له عالم » والعالمية صفة له على ابحملة 
من غير نسبة الى محل مخصوص . 

الغرّالي" : هذا هموس ء فان ( الانسان ) يسمى مبصراً وسامعاً وذائقاً , 
وكذا البهيمة توصف به. وذلك لا يدل على ان ادراك المحسوسات ليس 
بحسم » بل هو نوع من التجوز كما يقال قلان في بغداد » وان كان هو في 

جزء من بغداد لا في جملتها . ولكنه يضاف الى اللحملة . 

ه الفلاسفة : لو كان العقل يدرك يآلة -جسمانية لما كان يعقل نفسه ( ان البصر 
الذي هو بالعين يرى غيره ولا يرى نفسه ) . وبما أن العقل يعقل نفسه » فانه 

الغزالي” : ان الابصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه فيكون أبصاراً لغيره 
ولنفسه كما يكون العلم الواحد علما بغيره وعلماً لنفسه . ولكن العادة جارية 
بخلاف ذلك ء وخرق العادات عندنا جائز . ثم اذا سلّمنا بأن الحواس اللسمانية 
عامة يمكن الا تدرك نفسها أو لا تدرك” ما يدركه غيرها (العين لا 
تدرك ما تدركه الاذن ) قلا يبعد أن يكون في المواس” اللسمانية ما يسمى 

عقلا” ثم يخالف سائر الحواس ني ان تدرك ( تلك الحاسة الي تسمى عقلا ) 
ء الفلاسفة : القوى الداركة بآللات جسمانية يعرض للا من المواظبة على 
العمل بإدامة الادراك كتلال” ... ربما أضعفها او أفسدها .جملة . والامر في 
اثقوة العقلية بالعكس ؛ فان ادامتها للنظر ني المعقولات لا يتعيها » بل ربا 
زادها قوة. 

اجزاء اليدن كلها تضعف قواها بعد متتهى النشوء والوقوف عند الاربعين 
سنة” فما بعدها » فيضعغف البصر والسمع وسائر القوى . واثقوة العقلية في 
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أكثر الاحيان انما تقوى بعد ذلك . 

الغزالي : ان لنقصان القوى وزيادتها أسباباً كثيرة لا تنحصر ؛ وقد يقوى 
بعض تلك القوى في أول العمر» وقد يقوى بعضها نيأوسط العمر أوفي آخره ؛ 
وأمر العقل كذلك . وهذه الاسباب ان خاض الخائض فيها ولم يرد" هذه الامور 
الى مجاري العادات فلا يمكن ان يبي عليها علم موثوق به لأن جهات الاحتمال 
في ما تزيد به تلك القفوى او تنقص لا تنحصر فلا يورث شيء من ذلك 

المسائل الثلاث 

لما حصر الغزالي" قضايا الفلسفة المخالفة لعقائد أهل السنة والجماعة وجعلها 
عشرين مسألة (راجع فوة.» ص 488 ) لم يجعلها كلها على مستوى واحد 
من المخالفة للدين » بل قسمها قسمين : قسما يتأتف من سيم عتتشركة مسألة” 
تبددع ( تجعل القائل بها مبتدعاً » فاسقاً » مذنباً ) كاعتقاد الفلاسفة أن العام 
بنظامه وحركته يشبه الحيوان » وأن النجوم مطلعة على الغيب » وأن النفوس 
الانسانية يستحيل عليها العدم ؛ ثم ثلاث مسائل تكفر » هي : 

القول بقدم العالم : 

قال ارسطو بقدم المادأة » وأن العالم أزلي قديم . ثم قال الاسكندرانيون 
- وتابعهم على قوهم المعتز لة ونفر من فلاسفة الاسلام ‏ أن العالم محدث ( لآن 
الله علّة إيجاده ) ولكنه قديم لأنه فاض عن الله مباشرة بلا تراخ في الزمن 
( فالعالم عند هولاء كلتهم متأخّر عن الله بالذات والمرتبة » وليس متأخحرآ 
عنه بالزمن ) . 

أما الغرّاي فلزم -جانب الدين وقال : العالم حادث لوق خلقه الله من العدم 
باختياره وارادته » في الزمن الذي أراده وعلى الميئة الي أرادها . والله خلق 
الزمان والحركات أيضا (تبافت 8" .7109 ). وليس العالم أزلياً 
( قدا ) : ولكن” الله يستطيع أن يبقي العالم الى الابد » اذا شاء ويستطيع أن 


يُفنيه اذا شاء (تهافت .)48١‏ 
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وأنكر الغرّالي" الفيض وقال ان افتراض الفلاسفة أنه لا يصدر عن الواحد 
الاواحد ( راجع فوق » ص 4١5١‏ ) افتراض خاطىء . اننا اذا قبلنا ذلك فيجب 
ألا" يصدارَ عن كل واحد الا واحد » فيكون كل ما في العالم حينئذ آلحاداً 
متسلسلة متشاببة (تهافت .)١١١‏ 

وتتلخّص براهين الفلاسفة على ققدم العلم في أمور : منها أنه لايجوز 
أن يصِدّر مْحداث عن قديم بلا مس رجح » ( ان الله سبب وبجود العام » ولا 
يعقل أن يتأختّر الشيء عن سببه » فالسبب والمسبسب متلازمان ) . والمفهوم 
بالقديم هنا جملة العالم بمادته » لا صورته ولا صور أعيان الموجودات . ثم 
اذا كان العالى ممكن الوجوجر» فلقد كان دائماً ومئذ الازل ممكن الوجود . ولذلك 
وجب أن يكون قد وجد منذ الازل ( مند كان ممكن الوجود ) . ولا يعقل أن 
يكون العالل ممكن الوجود ثم يمر وقت قبل أن يوجد ( لأي الغيء لا يكون 
ممكن الوجود وغير ممكن الوءجود في وقت واحد) . 

ورد الغرالي على الفلاسفة بقوله : يحوز أن يكون الله قد أراد وجود العام 
منذ الازل » وأراد في الوقت نفسه أن يوجد هذا العالم بعد زمن معيّن . ثم ان 
القديم قد يصدر عنه .حادث : ان الله موجد جميع الاشياء ؛ ولكن هذه 
الاشياء لم توجد كلها معآ » بل هي متسلسلة في طريق الاسباب ( ان الطفل 
الذي ولد بالأمس قد خلقه الله » ولكن هذا الطفل لم يظهر الا بعد أن ظهر 
جميع آبائه وأجداده على النهج الطبيعي ؛ وهكذا نستطيع أن نقول : ان الله 
القديم قد خخلق طفلا” حادثاً ) . 

القول بأن الله يعلم الكلّيات ولا يعلم الحزئيات : 

قال الفلاسفة إن الاول ١‏ الله ) لا يعلم الا نفسه . وقال بعضهم إن الله يعلم 
الكلبنات أبضاً ويعلم ابلزئيئات بنوح كلي » نتيجة لعلمه بالكلليئات ( راج 
مهافت 377 ) , 

وبراهين الفلاسفة « على ان الله لا يعرف ابلحزئيات أن اليزئيات .حوادث 
جارية” ممْحْدثة متوالية في الزمن » فاذا جاز أن يعرف الله الحزئيئات وجب 
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أن يطرأ عليه تغيير كلما حدث حادث (يعلم ذلك الحادث بعد أن كان لا 
يعلمه ) ؛ وأن يكون الله مسخراً ( برا مشطر لبعلم كل حادث + ولا 
يلبق ذلك بالله . ثم ان الله قديم فلا يوز أن يصدر عنه فعل حادث . 

ووافق الغزّالي الفلاسفة على أن الله يعلم الكليّات وخالفهم في انكارهم 
معرفة الله للجزئيات » ثم نقض أدلتهم فقال : ليس من الضروري أن بطر 
على الله تغيير اذا علم الحزئيات ؛ لأ علمه بها قبل أن توجد وفي حال وجوده 
وبعد وجودها واحد ؛ ثم لو أن تغيير؟ طرأ على الله ني علمه للجزئيات » فان 
ذلك التغيير لا ينص منه شيئاً ؛ وأما القول بأن الله سيكون مسرا اذا كان 
يعلم جميع الحرادث » فالرد عليه عند الغزالي” أن الفلاسفة يمون أن العالم 
قد وجد عن الله بالضرورة ( فالله كان مسخّرا عندهم في ايجاد العالم ) . أما 
في القول بأنه لا يصدر حادث عن قديم فيجوز أن يعلم الله الحوادث المتأخرة 
بعلم قديم ( قبل حدومما ) وان يكون منذ الازل قد قدّر وجودها في الزمن 
الذي وجدت فيه فعلا . 

انكار حشر الابدان : 

قال الفلاسفة ان النفس عخالفة للبدن » ولذلك تبقى بعده بقاء سرمديآ في 
نعيم أو شقاء . أما ابلسم فانه ينعدم ( تتبدال صورته ) ثم لا بعود لأن المعدوم 
لا يعود. 

يوافق الغزالي” الفلاسفة” ني أن النفس تبقى بعد الموت في سعادة روحانية . 
ولكنه يخالفهم في أمرين : ني أنهم يداعون أنهم عرفوا ذلك من طريق العقل 
( بينما الطريق الصحيح لمعرفة ذلك هو طريق الشرع ) ؛ ثم في انككارهم لحشر 
الاجساد وانكار الحنة والنار الجسمانيتين (تبافت 84 وهم ) . ثم يقول 
فما المانع من الجمع بين السعادة الروحانية والسعادة الحسمائية ؟ 

(ز)أما السياسات الي تدور على مصالح الناس المتعلّقة بالأمور الدنيوية 
السلطانية فقد أحذها الفلاسفة » فيما يرى الغزّالي" (المنقذ ه8-1) ومن 
اكتب الله المئزلة على الانبياء والحكتم الأثورة عن سلف الاولياء » . 


'باوهة 


(ح ) وأما علم الاخلاق الذي يرجع الى حصر صفات النفس وأخلاقها 
وذكر أجناسها وأنواعها » وكيفية معالحتها ومجاهدس! » فقد أنخذه الفلاسفة 
من كلام الصوفية (المنقل كلا ). 

والغزالي يوافق الفلاسفة على أن اللذات العقلية” الأخروية أفضل ” من اللذات 
الحسية الدنيوية » وعلى أن العمل والعبادة ضروريان لزكاة النفس ( طهارتها 
وتبليبها ) . ويوافقهم أيضاً في أن كل فضيلة انما هي توسّط بين طرفين 
متقابلين ( راجع فوق» ص ٠١8‏ ) . ولكنه يعلق على ذلك كلتو فيقول : «وعلم 
الاخلاق طويل ؛ والشريعة بالغت في تفصيلها ( تفصيل الاخلاق ) » ولا 
سبيل الى مبذيب الاخلاق الا بمراعاة قانون الشرع في العمل » حى لا يشيع 
الانسات هواه . .. بل يجب أن ) يقد الشرع فيقدم” وسحجم باشارة الشرع 
لا باختياره هو فتتهل "ب بذلك أخلاقه » (جافت لاه" _“زه" ). 

ان من كانت بصيرته نافذة” لم خف عليه عيوب نفسه . ولكن” أكبرة 
الحلق جاهلون بعيوب أنفسهم ( لغلبة هواهم على عقلهم  )‏ فمن أراد أن 
يعرف عيوب نفبيه ( ليصلحها ) فله أربع طرق : أن يجلسٌ بين يد 
شيخ بصير بعيوب النفس م حكلمه فق نفسه ويتنبع اشارته (كحال المريد 
فيح والطقيد مع انان ) أ أن يطب ملا عدون عا عد 
ينسهه على عيوبه ؛ أو أن يتعرف الى عيوب نفسه من ألسنة أعدائه ؛ أو أن 
يخالط الناس » فما رآه منهم حسئآً فليعمل مثله » وما رآه سيئتا فليتجلشديله . 

التصوف عند الغزالي 

توج الغزالي حياته الفكرية والعملية بالرجوع الى التصواف ف رغبة في الاطمثنان 
لنفميٍ الذي م يستطم أن يصل اليه من طريق آثعر . وكان تصوف الغزالي 
معتدلة” يقوم على التمسك بشعائر الاسلام والقيام بالعبادات على منهاج الزاهدين 
من السلف ؛ ثم على المشوع في القلب وقطع اثلاث النبية بأ بتك اانسان 
ما لا يعنيه من الامور العامة ؛ 9 على التواضع للناس عامة وخدمة الفقراء 
خاصة + ثم على السلولك ني الحياة العادية ( الطعام واللباس والرّواجٍ والصداقة 
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وطلب العلم ) سلوكا صوفياً . وكانت الغاية من ذلك كله أن ينال الانسان 
رضا الله في الدنيا حتى ينجو في الآخرة من عذاب التار . 

ودون الغزّالي آر اء» في التصوف في كتاب «الاحياء » وجمع بين أحكام 
الورع والتقوى وبين آداب المتصوفين م شرح اصطلاحات الصوفية في 
عباراتهم » فصار التصوف في الاسلام علماً مدوناً » بعد أن كان عبادة فقط 
يتلقى المتصوفون أحكامها وآدابها بالرواية : يأخذها كل مريد عن شيخه 
( راجع المقدمة 55ل ) . 1 

نصوص من الأحياء تتعلق بالصوفية 

التوكتل والتوحيد : 

« التوحيد أصل التوكل وهو من علم المكاشفة . ثم ان التوحيد باب من 
ابواب الايمان » وهوعلى اريع ٠‏ مراتب : أولها وأدناها 0 يقول الانسان بلسانه: 
لا إله” الا الله" وقلبه غافل عنه ( عن الله ) او متكر له كتوححيد المنافقين ' . والثانية 
ان يصداق بمعبى اللفظ قلبنّه كما صد"ق به عموم المسلمين » وهو اعتقاد العامة . 
والثالئة ان يشاهد ذلك (ان بدرك وحدانية الله » بطريق الكشف بواسطة 
نور اق » وهو مقام المقربين ؟ وذلك بأن يرى ( الصوني ) أشياء كثيرة. 
ولكن يراها على كترنما صادرة عن الواحد القهار . والرابعة ألا" يرى في 
الوجود الا واحداً » وتلك مشاهدة الصِدّيقين وتسيّيه الصوفية الفناء في التوحيد؛ 
لأنه من حيث لا يرى الا واحداً فلا يرى نفسه ؛ وإذا لم ير نفسه لكونه 
مستغرقاً بالتوحيد كان فانياً عن نفسه في نوحيده بمعبى انه غني عن تفسه و (عن) 
الحلق . و (هذا ) الرايع موحد بمعى انه لم حفر ني شهوده غير الواخد 
فلا يرى الك من حيث انه كثير » » بل من ححيث انه واحيد . وهذه هي الغاية 
التقصوى في التوحيد . 

والتوكل على حرجات : الثقة بالله دون العبيد وترك الاماني ء ثم ان يجعل 
توكله على الله وحدّه وان يرقى في خطوة اخرى بأن ينبى حاجاتتم واحواله 
ويوقن بأن الله يتكفل بذلك كله ء كما تتكفل الأب بحال ولدها الرضيع . ثم 
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هنالك أعلى درجات التوكل » وذلك ان يكون العبد بين يدي الله في حركاته 
وسكناته مثلّ ليت بين يدي الغاسل » . 

غير أن التوكل لا يعني ترك العمل » فعلى المرء ان يتداوى من المرض مفلا" 
ولكن مع الاعتقاد بالامور التالية : 

. بأن التداوي طاعة لله الذي أنزل الداء والدواء وأمر بالتداوي‎ ١ 

؟ يجب أن يوقن في قلبه أن" الشافي الحقيقى هو الله وحدذه . 

“« يحب آلا" يشكو مرضه . 

الستماع والوجد (أثر الموسيقى والرقص في النفس ) : 

ان القلوب ظُويَتٌ فيها جواهرها كما طويت الثار في الحديد والحجر ؛ 
ولا سبيل الى استثارة خفاياها إلا بقوادح الستماع ء ولا منفذ للقلوب الا من 
دهليز الاسماع . والسماع يمر حالة في القلب تسمي الوجد . ويثمر الوجد 
تحريك الأطراف بحركة غير موزونة تسمى الاضطراب » أو بحركة موزونة 
تسمى التصفيق والرقص (ولا بد لحصول الوجد من فهم الكلمات الي 
تَغْنى فهماً صحيحاً او فهماً متوّهّماً ) . ويشترظ في إباحة السماع ان يكون 
السامع قد جاوز هْرَة الشباب او تبذب بذيي زعت به الشهوة من قلبه . 
واول درجة السماع فهم” المسموع وتنزيله على معى يقع للسامع . ثم شمر 
الفهم” الوجد » ويثمر الوجد” الحركة” بالحوارج . 

والوجد المتكّف يسمى تواجداً . والتواجد قسمان : مذموم يقصد منه 
الرياء واظهار الاحوال الشريفة مم الافلاس منها » ومحمود وهو التوصل الى 
استدعاء الاحوال الشريفة واجتلايها بالحيلة . ومن أسباب التواجد السماع 
ومجالسة الصالحين والحائفين ( على ان" تكرار الصوت الواحد أو المعبى الواحد 
يتفقده تأثيره في النفس ) . 

الايلهام والتعلم (الاحياء “ 1١8:‏ 2 5١ا):‏ 

اعلم ان العلوم الي ليست ضرورية - وائما نحصل في القلب في بعض 
الأحوال - تمختلف الحال في حصوطا فتارة “بجم على القلب كأنه ألقيت فيه 


له 


من حيث لا يدرى » وتارة تكتسب بطرق الاستدلال والتعلم . فالذي يكتسب 
لا بطريق الدليل وحيلة الاكتساب يسمى إلاماً : والذي يحصل بالاستدلال 
يسمى اعتباراً واستبصاراً . ثم (ان ) الواقم في القلب بغير حيلة واجتهاد 
من العبد ينقسم الى ما لا يدري العبد كيف حصل له ومن اين حصل »؛ والى 
ما يطلع معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العلم وهو مشاهدة المَلَك 
(واحد الملائكة ) . والاول يسمى إفاماً ونفثاً في الروع ؛ والثاني يسمى 
وحياً » وتحكة : به الاتياء . والاول يختصٌ به الاولياء والاصفياء . والذي 
قبله ‏ وهو المكتسب بطريق الاستدلال ‏ مختصٌ به العلماء .. 

فاذا علمت هذا فاعلم ان ميل اهل التصوف الى العلوم الإلامية دون 
العلوم التعليمية » فلذلك لم يَحرصوا على دراسة العلل وتحصيل ما صتّفه 
المصئفون والبحث عن الاقاويل والآدلة المذكورة » بل قالوا : الطريق تقديم 
المجاهدة ومحو الصفات المذمومة وقطم العلائق كلها والاقبال بكنه الجمة على 
الله تعالى . ومهما حصل من ذلك كان الله هو المتولي لقلب عبده والمتكفل" 
له بتنويره بأنوار العلم . 

الحب الالمي : 

الحب لله ولرسوله فرض » وهو متقدم على الطاعة كما نذرى من آيات 
وأحاديث كثار . والمحبة لا تكون الا بعد معرفة. وادراك . والحب لا يقتصر 
على المُدركات بالحواس” الحمس » بل يكون أيشا بالحاسة السادسة وبالعقل 


ةنا 


وبالقاب وبالنور الذي يقذفه الله ي القلب او بما شئت ان تسممّيه من العبارات 
الدالة على البصيرة الباطنة . 

« والمحبة أسياب منها الاحسان والمتفعة والحمال . ولكل جمال مقاييس 
خاصة بنوعه » ( فمقاييس امال في الخيل غيرها في الشجر وني الانسان ) . 
وجميع الناس والموجودات الاخرى تستحق المحبة الخصائصها الي تميزها في 
اعيان نوعها . 

وفي الحقيقة لا محبوب الا الله » ولا مستحق" المحبة غيره . وكل ما نحبه 


ه١‎ 


نحن من الموجودات فإننا نحبه لاننا نح اصلّه وموجده . وبما ان الله مومجد 
كل شبيء فاذا احببناه احببناكل ما أوجده هو» فأحببنا بذلك جميع الموجودات. 
وبما ان المحبة مبنية على المعرفة » فالذين لا يعرقون الله حق معر فته يقتصر 
حبهم على الموجودات الحسية الي يشاهدونها 

وإن الذي يحب" ألله لسوثر لذة حبه عل لَه ة اخرى » لأن اللذات 
الباطنة اغلب على ذوي الكمال العقلٍ من جميع اللذات الظاهرة المدركة 
بالحوام الخمس ا ل 0 
اللذة في معرفة الله وي إدراك اسرار ملك الله فوق ما يجده جميع الناس في 
جميع لذائهم الدنيئة كالطعام والشراب واللعب بالصوبلخحان والوقاع ٠‏ ثم 
فوق ما يمجده جميع الناس في لذاتهم الشريفة كالحاه والرثاسة وسواهما ؛ . 

إعجاب الغزالي بالتصوف وبلمتصوفين 

وتحد'ث الغزالي عن نخصائص التصوف والمتصوفين فقال ( المنقد 8ه وما 
بعدها ) : و وعلمت أن طريقتهم إنما تتم" بعلم وعمل . وكان حاصلٌ علمهم 
قطع تمقبات النفس والتنزه عن اخلاقها المذمومة حبى يتوصل ( الانسان 
بذلك ) الى ليت القلب عن غير ذكر الله تعالى » ونحليته بذكره اكات العم 
يس من العمل . ثم ظهر لي أن اخص” شواميهم ما لا يمكن الوصولٌ إليه 
بالتعلم » بل باللوق والحال وتبدل الصفات . فعلمت يقينآً امهم ارباب احوال 
لا اصحاب اقوال . ولقد انكشف لي ني اثناء اللحلّوات امو 27 لا بمكن لحصارئها 
واستقصاوها . والقدر الذي اذكره ينتفع به : أي علمت يقيناً ان الصوفية 

هم السالكون لطريق الله تعالى خاصة ؛ وان سيرهم احسن السير وطريقهم 
0 الطرق واخلاقهم ازكى الاخلاق وان جن عات وسكناتهم 
في ظاهرهم وباطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة ؛ وليس وراء نور الوة 
على وجه الارض نور يستضاء به . واول شروط الصوفية تطهير القلب بالكلية 
حما سوى الله تعالى ؛ ومفتاحها استغراق القلب بالكلية يذكر الله » وآخرها 
الفناء بالكلية في الله . ومن اول الطريقة تبتدىء المكاشفات والمشاهدات » 


؟أه 


حبى إن (الصوفية ) يشاهدون الملائكة وأرواح الائبياء ويسمعون منهم 
اصواتاً ويقتبسون منهم فوائد . ٠‏ م يترقتى الخال من مشاهدة الصور والامثال 
الى قرب يكاد يتخيل منه طائفة" الحلول ( حلول الله في المتصوف ) وطائفة 
الانحاد (اتحاد المتصوف بلله ) وطائفة الوصول . 
للتوسع والمطالعة : 
العقود واللآ لي من رسائل الغزالي" » مصر (المطبعة المحمودية 
التجارية ) بلا تاربخ ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) «ه”"1١‏ هت ١974‏ 
جواهر القرآن » القاهرة ؟1ه"11 هع 1987# م . 
مقاصد الفلاسفة »ء مصر (مطبعة السعادة) ١18"89هم؛‏ مصر 
6 م ع لككام. 
مهافت الفلاسفة » مصر الخ ؛ ( نشره الاب بويج ) » بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) 19117 م ؛ ( نشره سليمان دنيا ) » القاهرة 
المنقذ من الضلال 
معيار العلم في فن المنطق » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ...؛ 
القاهرة ١1*94‏ م . - منطق ببافت الفلاسفة المسمسى معيار العلم 
( نحقيق سليمان دنيا ) » القاهرة يي فا 
المعارف العقلية ( حققه عبد الكريم العثمان ) » دمشق (١‏ دار الفكر) 
#؟كقام 
- محلث النظر في المنطق » القاهرة ؟ ( المطبعة الادبية ) بلا تاريخ 
المستصفى في علم الاصول » القاهرة ( المكتبة التجارية ) /19479 م . 
- القسطاس المستقيم ( نحرير مصطفى القباني  »‏ القاهرة ٠٠15م‏ ؛ 
( الاب فيكتررشلحت ) » بيروت (المطبعة الكاثوليكية) 146م. 
كتاب الاربعين ني أصول الدين » القاهرة ١744‏ ه . 
الاقتصاد في الاعتقاد » مصر ( مطبعة جريدة الاسلام ) وا“أا هع 


الخ .. 
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إبلحام العوام” عن علم الكلام » الاستانة ١741/‏ ه » الخ . 

فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة ( اعتى بتصحيحه مصطفى 
القباني ) » القاهرة ( مطبعة الأرني ) 199١‏ م. 

فضائح الباطنية ( نحرير غولد تسيهر ) » ليدن ( بريل ) 19415 م ؛ 
( حققه عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( الدار القرمية ) 1954 م . 

احياء علوم الدين . 

اربع رسائل » مصر 11١‏ ه. 

الحكمة من مخلوقات الله » مصر 1908 م . 

مشكلة الانوار ( حققها أبو العلا عفيفي ) » القاهرة ( الدار القومية) 
5 م, 

فائحة العلوم » مصر 1717 ه . 

منهاج العابدين » القاهرة "111 ه . 

بداية الهداية وتبذيب النفوس بالآداب الشرعية » بولاق 17481 »الخ 

مكاشفة القلوب ... » بولاق ٠٠‏ اه. 

المختصر في المكاشفة الكبرى » بولاق ٠‏ هالخ . 

الرسالة اللدئية » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) 17178 ه . 

ميز ان العمل : القاهرة 1718 ه . 

المقصد الاسبى في أسماء الله الحستى » القاهرة ( مطبعة التقدم ) 
ام 

معارج القدس ... » القاهرة ( مطبعة السعادة ) 1١71‏ هم . 

معراج السا لكين ... ومنهاج العارفين الخ ( اعتنى بتصحيحها 
محمد بحيت ) » القاهرة 19754 م . 

أيها الولد » القاهرة +177 ه » الخ . 

التبر المسبوك في نصيحة الملوك» القاهرة ( مطبعة الآداب )/17"11ه. 

- مؤلفات الغزالي » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( المجلس 
الاعلى لرعاية الفنون ... ) 1451 م . 


للك 


الغزالي : حياته ومصنفاته » تأليف محمد رضا ء القاهرة 14174 م . 

سيرة الغزالي وأقوال المتقدمين فيه » تأليف عبد الكريم عثمان » 
دمشق ١ك5قام.‏ 

أبو حامد الغزالي في الذكرى المثوية التاسعة لميلاده » القاهرة 
( المجلس الاعلى لرعاية الفنون ... ) 194537 م . 

الغزالي » تأليف أحمد فريد الرفاعي » القاهرة ( دار المأمرن ) 
هه" م > 198 م . 

الغزّالي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة 1448 م . 

الغزّالي فقيها وفيلسوفاً ومتصوفاً » تأليف حسن أمين » بغداد 
( مطبعة الارشاد ) "14517 م . 

الغزّالي » تأليف كارا دفو ( نقله عادل زعيتر ) » القاهرة (البابي) 


5468]م. 
تفكير الي الفلسفي 3 تأليف عيد الداثم أني العطا اليقري » مصر 
146م. 


- ثورة الفكر أو مشكلة المعرفة عند الغزّالي » تأليف علي البلهوان » 
القاهرة ( منشورات اللمباحث ) بلا تاريخ . 

اللحقيقة في نظر الغزالي » تأليف سليمان دنيا » القاهرة ( احياء 
الكتب العربية ) 1458 م . 

الدراسات النفسية عند المسلمين والغزالي بوجه خاص » 
القاهرة ( مكتبة وهبة ) 194517 م . 

الغزالي والتصوف الاسلامي » تأليف أحمد الشرباصي » القاهرة 
( دار الحلال ) بلا تاربخ . 

مع الغزالي في المنقذ » تأليف أبي بكر عبد الرازق ؛ مصر ١444‏ م. 

اعترافات الغزالي أو كيف أرّخ الغزالي لنفسه » تأليف عبد الداتم 
البقري » مصر 1947 م. 

الاخلاق عند الغزالي » تأليف زكي مبارك » مصر ( المطبعة 
الرحمانية ) 1474 م . 


هزه 


التصوف نطف 


من خصائص التصوف المتطرف الشطح » وهو المجيء بألفاظ يخالن 
ظاهره ظاهرٌ الشرع كقول البسطامي : «أنا الحق ! 20 ومنها التساهل ني 
العبادات وسائر أوامر الشرع » والتظاهر أحياناً بالمعاصي . ومنها تي 
التأويلات الفلسفية والباطئية للعقائد وللعبادات أيضاً. ومنها الاتسجاهات 
السياسية المضرة بالماعة الاسلامية . ومنها القيام بالشعبذات . 

ولقد مر بنا طرف من ذلك عند الكلام على ذي النون المصري وأبي 
يزيد البسطامي وأبي منصور الحلاج . 

فمن المتطرفين في التصواف أبو سعيد بن أبي الجير الحراساني (ات 45٠‏ ه 
٠١49 -‏ م) الذي أوغل في القول بوحدة الوجود » ثم لم يكن كبير الاحتفال 
بالاديان : له بالاسلام منها ولا بغير الام 

ومنهم ماقام الحيلاني البغداديٌ الدار رت لككمم - لاكلام)ء 
والبه تسسَ ف الطريقة” القادرية . 

كان الخيلاني فقيهاً كبيراً وزاهداً مشهوراً ذا شخصية واضحة بارزة 
مترفعاً عن أهل الدنيا تنسب اليه الكرامات الخارقة : زعموا أنه كان يسير 
في الحهواء وعلى رووس الناس » وأنه كان يمحاطب ابلحن ويهدييم . ومن 
أقواله : «متى ذكرته (متى ذكرت الله) فأنت محب » ومى سمعت 
بذكره فأنت محبوب .. وما دمت نرى اللحلق فلا ترى نفسك » وما دمت 
ترى نفسك فلا ترى ربك ه. 

ورووًا عن الشبخ أبي محمد ماجدٍ الكردي العراقي (ت ١5هه)‏ أنه 


أحلكف 


كان اذا تحرّك فيه الاشتياق ( الاتتجاه نحو الله ) أضاء نور ما بين السماء 
والارض فيباهي به الله عر وجل ملائكتته ! وزعموا أن أحد الصوفية أراد 
الحج فأعطاه الشيخ ماجد” ركوته (إناءه الذي كان يشرب فيه) فكان 
ذلك الصوقي » هنذ غادر العراق الى أن عاد اليه » يتوضأ من تلك الركوة 
ماء مالحا ويشرب ماء حلواً » ويشرب منها أيضاً لبن وعسلاة وسويقاً 
(ماء الشعير ) أحلى من السكدر . 

وقال ابن طفيل ١ت‏ ١8هه)‏ إن الانسان ذا الفطرة الفائقة يصل من 
طريق التصوّف العقلٍ الى معرفة الله والى حقائق الدين » وأنه يعرف ذلك 
كله شيراً مما يعر فه المندين الذي يتلقى علومه عن ني مرسل . 

ومن المتطرفين جداً شهاب الدين بن حبش السهروردي المعروف 
بالمقتول أو بالحكيم المقتول » كان صوفياً وفيلسوقاً مشاء مع تأر واضح 
بالمذهب الاسكندراني وبرسائل انخوان الصفا . وهو من القائلين بالاشرا ق » 
وله أتباع اسمهم الاشراقيون وطريقة اسمها نور يحْشية . 

واللسهروردي من الكتب 5 هياكل النور » 5 .حكمة الاشراق ثم رسالة 
الغربة الغريبة . ويقول السهروردي في هياكل النور (ص 0-١١‏ 2 
4") : وان الله نور » بل هو نور الأنوار : . كما نلمح ني هذا الكتاب 
قولا" بالمين اثنين : نور وظلمة » وخير وشرء واله كامل واله ناقص . 

ومنهم محبيالدين بن عربي وعمر بن الفارض . ومع أن ابن عربي أندلسي 
الاصل » فان آراءه وكتبه المهمة نتاج المشرق . 


لاتوسع والمطالعة 


هيا كل النور لشهاب الدين أبي الفتوح يحيى بن حيش السهروردي ؛ 
مصر 17886 ه . 

عوارف المعارف لشهاب الدين أني حفص عير بن محمد السهر وردي 
( على هامش احياء علوم الدين للغزالي ) . 


يلك 


- تلبيس ابليس لابن الحوزي » القاهرة 14 ه . 

مصرع التصوف لبرهان الدين البقاعي ( تحقيق عبد الرحمن الوكيل ) 
القاهرة 181/1 ه - 1487 م . 

الباعث على انكار البدع والحوادث لعبدالرحمن بن اسماعيل أي 
شامة ( نشره محمد فواد منقارة ) » القاهرة 1/4 ه - 1468 م . 

الحب الاغهي في التصوف الاسلامي ؛ تأليف محمد مصطفى حلمي ظ 
القاهرة 195١‏ م . 

التصوّف عند العرب » تأليف جبور عبد النور » ببيروت 19478 م . 

التصواف الاسلامي 1 تأليف ألبير ادر » بيروت ٠“كوام.‏ 

- التصوف المقارن » تأليث محسّد غلاب » القاهرة 65 م. 

- الفقه والنتصوف » تأليف عبد الحميد الزهراوي » القاهرة 119 ه 


,.ماوؤ١١‎ - 

دهت ل لط الانلك ارفك عله مار رما القاهرة 
5 ه. 

الانسان الكامل في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
15م. 

من تاريخ الالحاد ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 1448 م . 

شخصيات قلقة في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) 1445 م . 

- شطحات صوفية » دراسة ونشر لعبد الرحمن بدوي » القاهرة 
16 م. 


- الملامتية والصوفيه واهل الفتوة » تأليف ألي العلا عفيفي » القاهرة 
6 مك 5 ا م. 

هذه هي الصوفية » تأليف عبد الرحمن الوكيل » القاهرة ه/18 هم 
-/0ا6؟1 م , 


4ه 


عر الفارضٌ 


ولد عمر بن الفارض في الفاهرة (5لاه هت 118١‏ م) في أسرة غير 
فقيرة . وبدأ حياته الصوفية بالاعتكاف والتعبّد في جبل المقطم » شرق" 
القاهرة » وكان كثير العبادة يصوم الايام الطوال . م رحل” إلى الحجاز 
حيث مكث نحو خمس عششسرة” سنة . فلما عاد الى القاهرة ازداد مكانة 
عند العامة والخاصة » فكان اذا مشى في المدينة ازدحم الناس عليه يلتمسون 
منه البركة والدعاء. 

كان عبر معتدل" القامة » وجهه جميل مسشراب حمرة ظاهرة . وكان 
اذا تواجد وغلبت عليه .حال ازداد جمالا” ونور؟ وتحدّر العرق من جسده . 

وتوني ابن الفارض بالقاهرة سنة 837ه (778"8 م). 

غيبته ونظمه الشعر - كان ابن الفارض في غالب أوقاته دهشا شاخص 
البصر لا يسمع من يكلمه ولا يراه. وقد يكون - وهو على هذه الهال - . 
واقفاً أو قاعداً او مضجعاً او مستلقياً كالميئت لا يأكل ولا يشرب ولا يتكلم 
ولا يتحرك . وربما هر عليه ق هذه الحال ايام ؛ قبل كانت تبلغ أربعين 
يوماً احياناً . وبقي مرة واحدا وخخمسين يوماً صااً . 

اما الشعر فكان ينظمه في اثناء تلك الغيبات : سفيق في اثناء غيبته مرة 
بعد مرة فيمل ثلاثين بيت او اربعين او خمسين مرة واحدة. 

دبواله و خصائصه 

ديوان ابن الفارض صغير الحجم ومقصور على الشعر الصوفي : في الحب 
واللدمر. وفيه معظم تعابير الصوفية » وخخصوصاً في التائية الكيرى الي 
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تبلغ سبعمائة وستين بيتاً. وابن الفارض هو الشاعر الصوني الثاني بعد 
جلالالدين الرومي . 

ومع أن شعر ابن الفارض ينوء بضعف كثير من التكرار والغموض 
والتخلخل » ومن الاسراف في الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية » فانه 
شعر عذب أنيق في أكثر الاحيان. والرمز فيه غاية” في البراعة وحسن 
الاشارة . 

وتدور أغراض ابن الفارض على الحب الإلمي الذي يقوم على الاتحاد : 
أي الاعتقاد بأن جميع مظاهر الوجود متساوية في الشرف والقيمة لأنها 
في الحقيقة تمل جوانب من الألوهية : ان البحر وابخبل والانسان والطير 
والمسجد والكنيسة وبيت الاصنام والثار كلها تمثّل الالوهية في جانب دون 
جانب . فشارب الحمر في الخانة والمتعبند في بيت عبادته يفعلان فعله” 
واحدا دّل حقيقة واحدة في مظهرين مختلفين . 

والله يتبدى لكل محب في محبوبه : فان مجنون ليل قد أحب الله في 
صورة ليل » كما أن ليل قد أحبسّت الله في صورة قيس . وبما أن قيساً 
م يحب الا الله لا أحب ليلى » وكما أن ليل لم تحب الا الله لا أحبّت قيساً ؛ 
فان قيساً قد أحب في الحقيقة نفسه .... 


شرح ديوانه : 

لديوان ابن الفارض شرحان مشهوران : شرح لبدرالدين الحسن بن محمد 
الدمشقى الصفوري المشهور بالبوريي (ت4؟١١1ه-1516م)‏ يقوم 
على اللغة والنحو والبلاغة » ثم يتخطلى الى المعاني الصوفية . والبوريني لم 
يشرح التائية الكبرى . وقد كان البوريني نفسه صوفيا معتدلا" . 

ثم هنالك شرح للشيخ عبد الغتي' النابلمسي ١‏ المتوفي في دمشق سنة 1147 ه 
- 1/81 م) . علق النابلسي على شرح البوريي ثم أكند المعاني الصوفية 
وأوغل في التفسير والتأويل . ولا غرو فلقد كان النابلسي متصوفاً مستغرقاً . 


ولام 


سائق الأظعان .... : قصيدة 
ميئية على التغزّل بالحجاز وأهله , 
سائق” الاظعان » يطوي البيد علي » 
وضع المي بصدري كفّهء 
أوتعدوني » أو عدوني » وامظلوا » 
بل أسيئوا في الموىأو أحسنوا ؛ 
لم بيرق لي مأزل بعد التقاء 
ما رأت مثلك عبيي حسئاً ) 
نسب اقرب في شرع الموى » 
ليت شعري هل كفى ما قد جرى » 


غزلية ذات معان صوفية معتدلة » وهي 
منها : 


قال : ما 0 ذا 0 
كم دين الحب دين الحب 1" . 


لا ولا : 
وكمثل بك صما / ري . 
بيلنأا هن تسب من أبوي. 


كله جزى جا د تق من ولثاى * 


هو الحب .... : قصيدة غزلية فيها [يغال وشيء من الوصول ومبداً 


الاتحادء منها : 

هواحب» فاسلم' بالحشاءما الموىسهل 
وعش خالا » فالحب راحته عنآ» 
نصحتك علماً با هوى » والذي ارى ؛ 
أحباي انمء أحسن الدهر آم أسا ؛ 
وتعذيكم عذب" لدي وجوركم 
اخلهم فوادي وهو بعضي » فمأ الذي 
اذا انعمت تعم علي بنظرة 


فما اخثاره مُضِنى به وله عقل 7" . 
واوله مسقم وآخره قتل . 
عغالفني 5 الل لنفسك ما محلو!! . 
فكونوا كما شثم انا ذلك الل . 
علي" » بما يقضي الموى لكم” » عدل . 
يضر ك8 لو كان عندكم الكل ؟ 


فلا اسّعدت سعدي ولا اجملت جمل!*. 


. الآمي : الطبيب . الخُوي : المحب الصغير‎ )١( 


: اوعدوني : فعل أمر من أوعد : هدد . عدوني : فعل امر من وعد . الليين‎ )١( 


٠ العادةٌ‎ 


من عادة الحب أن يحكم بأن ديرن الحب تمطل ولا يوفى بها . 


(0) المفمى 


: المريض ألذي ينتكس مرة بعد مرة . 


(4) نصحتك ( بأن تمتبع عن الحب )» وأري. لك ( ان تحب ) » فاختر من هذين ما تشاء. 
( اذا اولتني نعم ( كناية عن الألوهية ) نظرة واحدة فلا أبالي بعدها بسعدي ولا يبحمل 


( كناية عن النساء ) ولا بفيرها . 


هى؟١‎ 


- الفائية : قلي يحدلني : قصيدة غزلية ظاهرها بعيد جداً عن المعاني 
الصوفية قريب من الغزل المادي الصريح : 


7 مم.ء 


يمدي بأنك . 
يا أهل” ودي - أنم” أملي و مس 
عودوا لا كنم عليه من الوفا 
وحياتكم وحيانكم قسسما » وني 
لو أن" روحي في يدي ووهيتها 
لا نحسبوني في الحوى متصئّعاً ؛ 
ولقد أقول” لمن تحرش بالمموى : 
انت القتيل” بأيا مسن أحيبته » 
قل للعتذول : و أطلى.؟ لومي طامعاً ؛ 
دع عنك تعنيفي وذاق" طعم الموى » 
برّح اللفاء يحب من لو ني الداجى 
وإن اكتفى غيري بطيف خغمياله 
وهواه - وهو أليتي » وكفى به 
لو قال نيهاً : ٠‏ قِينْ على جمرالغضى 


او كان من يرضى بخدي موطتا 


روحي فداك » عرفت ام لم تَعرف . 

نادا كم" : يا أهل” ودي » فد كفي 

قداماء فإني ذلك الل الوي . 

عمري بير حياتكم لم أحليف ؛ 

المبشري بقدومكم لم أنصف . 
كلفي بكم خلق' بغير تكلف"", 
عرضت نفسلك للبلا فاستهدف:252, 

فاختر لنفسك في الحوى من تصطفي7. 

ليس" الملام” عن الموى ممستوقفي . 

فإذا عشقت فبعد ذلك عنف ». 

سفر اللثام” لقلت: يابدس اختتين41 : 

فأنا الذي بوصاله لا أكتني . 

قسما أكاد أجلّه كالمصحف (2*0 

لوققت مد" 1 اتوقف), 

تله ارضاً ولم أستنكف . 


شربنا على ذكر الحبيب : حمرية معانيها صوفية : 
شرينا على ذكر الحبيب ا سكرنا بها من قبل ان يسخلق” الكرام 27. 


. الكلف : الحب الشديد‎ )١( 


(©) أن كل من تحبه سيكون حبه سبباً في تلك » فألحبب من يستحق أن تكونٌ قتيلّ حبه . 


(4) سفر : كشف . 
(ه) الآلية : آليمين » القعم . 


(1) الغغى : نوع من الشجر تكون ناره شديدة جداً . 


0) الكرم : شجر ألعنب . 


"اه 


ها البدر كأس"» وهي شمس" يسديرها 
ولولا شذاها ما اهتديت لحانها 3 
يقولون لي : صفتها » فانت بوصغها 
صفاء ولا ماء » ولطف ولا هوا » 
تقد”م” كل" الكائنات حديثها 
فخمر ولا كرم وآدم لي اب ؛ 
ولطف الأواني في الحقيقة تابسع 
وقد وقع التفريق” والكل” واحد : 
وقالوا : « شربت الإثم"! وكلاء وإنما 
هنيثاً لأهل الدير كم سكروا بها ؛ 
فدونكها ني الحان واستّبلها يبا 
عليك يبا صرفآء وان شثت مزجها 
فما سكنت والهم" يوما يموضع ء 
فلا عيش” في الدنيا لمن عاش صاحياء 


التائيه الكبرى ( لظم السلوك ) : 


هلال"» هكم يبدو إذا مزجت نجم!9؟! 
ولولا سناها ما تصورها آلوهه""' . 
خبير . أجل" » عئدي بأوصافها علم . 
ونور ولا نارء وروح ولا جسم . 
قدياً , ولا شكل هناك ولا رمسم . 
وكرم ولا خخمر ولي مها ال 
للطف المعاي » والمعاني يبا تنمو 2 . 
فأرُواحنا شمر وأشباحنا كرم . 
شربت الي في تركها عندي الاثم'*ا 
وما شربوا منها ولكنهم همرا("ا, 
على نغم الأآلحان فهي بها غم . 
فد لكعن ظَاكْم الحبيب هوالظلم ”1 
كذالك. بسكن مع القع اننم . 
ومن لم يمت سكراً بها فاته الحزم . 
قصيدة غزلية تتضمن اصطلاحات 


الصوفية » وفيها آراء ابن الفارض في الانحاد » منها : 


. إذا مزجت بالماء يكثر الحبب ( الفقاقيم البيض ) عل سطحها‎ )١( 
. و4 الشذا ؛ الرائحة الطيبة . حان : مع حائة : مكان بيع الحمر . السى : النور‎ 
(م) وهذا بيت غامض أيضاً . فحواه : كنت « أنا © موجوداً قبل الخلق » مع ان آدم الي‎ 


(كا ان 


الهمر موجودة قبل كرمها - شجر المتب - مع أن الكرم أصل الفمر ) . وكذلك 


كنت مؤجودا مع الكرم قبل أن توجد الخبر » لأن أم الحمر وأمي واحدة ( هي أصل الوجوه) 
(4) والمفروضص ان الألفاظ تنتقى لتوافق المعاني ؛ مع ان المان الواحدة تبدو في ظلال 


مخنتلفة عند التعبير عها بألفاظ ( اوان ) مختلفة . 
(0) قالوا : شربت الحمر الي يعد شربها ذلباً . قلت : شريت الحمر أي يعد ترك شريها 
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(1) هم”: عزم ولكن لم يفعل . 


(0) العدل : الميل » الترك : الظلم ( بفتم الظاء ) : الريق ٠‏ 


رفك 


سقتني حميًا الحب راحة مقلي » 
تأوهمت صحِي ان شرب شرابهم 
أت إمامي في اللقيقة » فالورى 
يراها أمامي في صلاتي, ناظري؛ 
ولا غرو و أن صلى الإمام إلي' أن 
لا صلواتي بالقام أقيمها 


كلانا مصلل واحد” ساجد” الى 
وما كان لي صل سراي ٠‏ وم تكن” 


فوصفي انم تلد عباتن وصفنها 
فإن "د عيت كنت المجيب» وانن) كن 
بها قيس لبى هام » يل كل عاشق 

وما ذاك إلا" أن" بدت يمظاصر 0 
ففي مرة لبنى » رعرع و 2 


كان شونا مويغ ل تدا 
به سير سري في انتشائي بنظرة . 
ورائي وكانت حي ثوججهت وجهي"". 
ويتشهدني قلي إمام انمي 9". 
ثوت في فوادي » وهي قبلة قبلي (؟! , 
وأشهد يها أنها بلي صلّت *". 
حقيقته بالجمع في كل" سجدة "2 . 
صلاتي لغيري في أداكل” تكمة 19 . 
وكانت ها نفسي على" مسحيلي 
وهيثتها إذْ واحد نحن -- هيئي 
'منادى أجابت من دعاني ولبست !1 
كمجنون ليل او كثيئر عرّة. 
فظنّوا سواها وهي فيها تلت ؛ 
وآونة تدعى بعرّة» عرزت «) | 


)١(‏ شربت شمر الحب من يد عيي » وكانت كأمي وجه الي هي أسمى من أن يطمع أحد في 
حبها ( سكرت من ألنظر الى تمل الله في مظاهر هذا الوجوه ) . 

(7و5) إذا صليت وراء إمام ما فأنا في الحقيقة إمامه . ( إن الإمام يصلي لله » وما دام الله 
موجوهاً ني أنا » فالإمام والئاس كلهم يعوجهون إلي ) . ثم إن الله يوجد -حيث أوجه أنا وجهي. 
وهكذا أكون أنا في الظاهر متوجهاً إلى الله » أما ني الحتيقة فان ححميع الناس يتوجهون إلي أنا . 

(4) ولا عجب إذا توجه الإمام بصلاته نموي » فان الله موجود ني قلبي . 

)2( أتظاهر وأنا ني المقام ( مكة ) أنني أصلي لها » ولكن الحقيقة أنه هي الي تصلي لي 


( فيها : في صلواتي ) . 


(:) ليس هنالك في الحقيقة صل ومصلٌ له » بل إنكل واحد منا يصل لنفسه . والحقيقة 
العارية أنه م يصل لي أعد سواي ولا أنا صليت لأحنرآخرٌ ( إنني صليت لنفمي ) . يقصد أبن 
الفارض أنه ليس في العالم إلا اهو » وكل أشخاص الناس وأعيان الوجود ني الحقيقة مظاهر لوجود 


واحد » هو أله . 


0( لبى محبوبة قيس بن تريح . بثيئة ممبوبة ميل إن عر » عزة محبوبة كثير . 


لك 


ولسسّن” سواهاء لا ولاككن” غيرّها » 
كذاك بحكم الاناد حستنها » 
بدت لما في كل صب متم ؛ 
وليسوا بغيري في المهوى لتقام 
وما القوم غيري في هواها » وانما 
ففي هرة قيساً » واخرى كثيراً 
وما زلت إيناهاء وايناي 1 تزل . 
107 الذي شاهدته فما” واحد 
إذا ما ازال السير / كم 0 
في مجلس الأذكار سمع ممطالع. 5 
وما عقد الثَارٌ حكماً سوى يدي ؛ 
وان نار بالتتزيل محراب مسجد 
وأسفار توراة الكليم لقوئه 


وما إن" لها في سحصنها من شريكة . 
كما لي بدت في غير ها وتزيست» 
بأي 0 حسنله وبأيئة. 
على » سيق في الليسالي القديمة'9؟ . 
ظهرت لحم لمن في كل هيئة '"" . 
وآونة أبدو جميل” بثبنة. 
ولافرق” » بل ذائي لذاتي احبت . 
يعفر ده لكن حجب الأكنة © , 
ونم يبق بالأشكال إشكال ريبة. 
ولي حائنة الحمّار عين طليعة 4 . 
وان حل ' بالإقرار بلي فهيّ حلّت**. 
فما بار بالانجيل هيكسل بيعسة. 
يناجي بها الاحبارٌ في كل ليلة . 
فلا وجة للإنكار بالعصبية . 


وان شير للأحجار ني البد” عاكف 


. إن الاين تقسونيٍ ليسوا في الحقيقة أحدأ سواي » وإن قصل الزمن ببي بيهم‎ )١( 

(؟) وهؤلاء الذين مقدسوني ليسوا أحداً خيري » وإن كان أمرهُمء التبس عل الناس لظهورهم 
في هيئات عنتلنة . 

() "كل ما ي: هذا العالم من جليل وقليل في مختلف صوره عمل الله الواحد » ولكن الله يفعله 
وهو يتجل محجب مخطلفة ( ينظم الشعر في -مجاب شاعر ©» ويعتي بالمريدين أي مباب شيخ ؛ 
ويبي المياكل في حجاب البناء » الخ ) . 

4 حيم أعمال البشر ( حى ما تناقض مها ) مظهر لقدرة الله وإرادته » فالإنسان في 
مجالس العبادة وذكر الله يتم جزءاً من إرادة الله فيه » وني شرب المر ( سقيقة أو مجازآ ) 
يعمم المزء الباتي من إرادة الله لل أيفاً . 

(0) ويري ابن الفارض أن بعيع أشكال المبادة يقصد بها الله" و إن كات أهل كل دين لا يعرفون 
إلا إِهم » المائلٌ أمام عيونهم : الصمم ء الثار » الشمس » الخ. والله سبحائه وتعالى هو الذي عقد 
الزئار ( أراد أن يكون في العالم نصاري و ببود ) . وكذلك قلاوة القوآن وترتيل الإنجيل وقرام: 
التورأة والسجود البد ( ألصام ) وعبادة النار لا يقصد بها إلا عيادة الله الواحسد » وإن كان الذين 
يفعلون هذه الأشياء المختلفة لا يشمرون ألم يعملون عملا واحداً في جوهره . 
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زان عبد الارَ المجوس" - وما انطفت كما جاء في الاخبار في ألف يحجة ‏ 
فما قصدوا غيري » وانكانقصدهم سوايٌ » وانلم ينظهروا عقد نية '* , 
ولو أني وحلت ألحدت وانسلخ عثامن آني جمعي مسشركاً بي صنيعئي 297 . 


التوسع والمطالعة 
ديوان ابن الفارض » القاهرة 1797م ؛ هلا"1اهم5هم4١|‏ م2 


شرح ديوان ابن الفارض لسن البوريي وعبد الغي النابلسي » 
مرسليا ( مطبعة أرئود ) “1861 م ؛ القاهرة ( المطبعة المصرية) 
6 ه. 

التائية ( بوسف .همسر ) فينًا 18014 م. 

منتهى المدارك ( شرح التائية ) لسعد الدين الفرغاني » مصر ( مكتب 
الصنائع ) "1741 ه . 

ابن الفارض سلطان العاشقين » تأليف محمد مصطفى حلمي » القاهرة 
( وزارة الثقافة والارشاد القرمي ) 1457م . 

ابن الفارض والحب الآلمي » تأليف محمد مصطفى حلمي » مصر 
( لحنة التأليف والترجمة والنشر) 154 ه- 1440 م. 

-عمر بن الفارض من خلال شعره » تأليف ميشال فريد غرسب » 
يروت (دار الخحياة) 1956 م. 


)١(‏ ولو انثي اعتقدت ان و لله » شكلا واحسداً لكنت ملحداً ( إذ كنت متكراً للأشكال 
الأخري الي يتجل الله بها » فأنكر اله نفسه -حينئذ.) : إذا اعتقدت أن الله واحد ( متميز من 
كل شيء ) أكون قد أثيت للعالم وجوداً مستقلا مجائب وجود الله المستقل » فكأني جملت لق الله 
شريكا لله في الوجود . لاحظ ان ابن الفارض يعكلم هنا بلسان اقه لآنه يعتقد بالاتحاد ( بأنه مع الله 
واحد في العدد ‏ لا في الحقينة ) . 


ىه 


ورم 9 هم ور ما ساس 
حي لدين ننْعرَب 


0 : 
هو أبو بكر محمد بن علي بن محمد بن أحمد بن عبد الله الطائي الحا مي 
المعروف بابن عرب ( من غير لام التعريف ) » كان مولده في مدينة مرمتية 
من جنوي شري الاندلس » سنة 65٠‏ ه ( 1155 م) في بيت ثروة وحسّب 
وتقى . ولما بلغ الثامنة من عمره انتقل أهله الى اشييلية فبدا هو تعلتمه في اشبيلية ‏ 
بعدئذ درس علوم القرآن والحديث والفقه في قرطبة على بعض أتباع ابن حزم . 
ويبدو أنه ني ذلك الحين مال الى المدهب الظاهري . وني قُرطبة أيضاً لقي ابن 
عرلي (ؤلاه م - 1188 م) ابن” رشد قاضي قرطبة” يومذاك. 
كشر تتطواف ابن عربي في الاندلس ثم في المغرب ( ١ؤه ‏ لاه ه)ء 
وترد”د مراراً بينهما . ثم انتقل الى المشرق وتطوّف في الحجاز واليمن وآسية 
الصغرى والشام والعراق . ثم انه استقرٌ في د مَشّق” ( 57١‏ ه > "1818 م) 


ُ 


الى أن توفي فيها (588 هع 174١٠‏ م) مقتولاة . 
عناصهر شخصيته 


ابن عبني متعد د نواحي الشخصية » فهو شاعر وصوثي وفيلسوف . ثم هو 
ذو مسلكين قِ الحياة : رصين تفي" أمام الناس » مرح متساهل أمام أنداده , 
من أجل ذلك عداه قوم في الاولياء وعد ه آخرون قي الملاحدة . وشطح ابن 
عرلي أمام العامة فقال : « أثم وما تعبّدون تحت قدمي هذه ! » وفهم الحامة 
جملته على ظاهرها فقتلوه . وباطن الحملة أن الناس يعيدون المال . 

آثاره وصمائة 

لابن عربي كتب كثيرة مشهورة منها : 


يفك 


الفتوحات المكية وهو أعظم كتبه واشهرها واوسعها » جمع فيه علوم 
الصوفية » او علوم الدين كلها معابلة” من ناحيتها الصوفية » وفيه شي ء كثير 
من حوادث محياثه . 

قصوص الحكم » وفبه خلاصة مذهب ابن عرلي » وق نظرية الانحاد 
( وسحدة الرجود ) خاصة . 

ترجمان الاشواق وهو مجموع قصائد نظمها في ابنة الشيخ مكين الدين 
الاصفهاني نزيل مكة . 

النضائر والاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » وهو شرح صوققي 
لرجمان الاشواق . 

كباب الاخلاق » وهو مزبج من السياسة المدنية والاخلاق الاجتماعية . 
اما الناحية الصوفية فيه فمخمورة. 

ديوان ابن عربي او الديوان الأكبر . 

واسلوب ابن عر بي في شعره ونثره وجداني أنيق خال من الصناعة المقصودة . 
وشعره أقل قيمة من نثره وأدنى مرتبة من شعر عمر بن الفارض . وأي نتره 
غموض وتعقيد وتعمية ورمز كثير واستطراد . 

مقامه في التصواف 

بلغ ابن عرلي بنثره خاصة ذروة التفكير الصوفي » وهو أعظم متصوي 
الاسلام بعد جلال الدين الرومي !١'‏ . ومزج ابن عربي التصوف بفلسفة المشائين 
والمذهب الاسكندراني وبالعلوم الباطئة ومذهب الاشراق . وكان له ولكتبه 
أثر يالغ جدآ في العرب آنفسهم وني الفرس وني الافرنج . وخيالات ابن عرلي 
( في الفتوحات المكتّية ) كانت عنصرا أساسيا في بناء الكوميديا الالهية لشاعر 
ايطالية العظيم داني . 


)00( مولانا جلال الاين ألر ومي (اث "لاه دع 1788 م ) فارمي الأصل » و لكنه سكن في 
بلاد الر وم ( آسية الصغري ) فعرف بالرومي . وللال الدين ديوان أسمه و مثتوي » نواه على 
أسرار الصولية واصطلاحات الصوفيين وتعابير هم . 
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ومن ألقاب ابن عرلي الشبخ الأكبر والكبريت الاحمر وابن أفلاطون 
والبحر الزاخخر في المعارف الاطية . 

آراؤه 

ابن عربني ظاهري المذهب في العبادة ( يعمل بظاهر الاوامر الدينية ) باطي 
النظر في الاعتقادات . ويبدو أنه أراد أن يمزج المذهب الاشعري بالملهب 
الاسكندراني . انه أراد أن يجعل من التصوف شبه نظام فلسفي مبني على التخيير 
( الاخذ من مذاهب فلسفية متعدادة ) . فمن آرائه : 

(أ) التصوّف ححلق يتشبّه به الانسان يخالقه . 

( ب ) الاتشحاد أو الشمول أو نظرية واحدة الوجود : مال يقوم على 
ان هذا العالم المختلف في أشكاله ليس سوى مظاهر متعددة لحقيقة واحدة 
هي الوجود اللي . ومن هذه النظرية تفرعت جميع آراء ابن عر,لي؟ وخيالاتع ؛ 
لآنها في الحقيقة عقدة نظامه الصوفي . 

يرى ابن عربي'" ان الوجود في -جوهره واحد ء وان «وجود » الاشياء 
جميعها اما هو الله » ليس مة شيء غيره : انكل الاشياء وحدة في جوهرها » 
حتى ان كل جزء من العالم انما هو العالى كله . 

(ج) الحلول : نرول الله في شخص من الاشخاص مرة بعد مرة. واين 
عرلي يبرىء نفسه من القول بالحلول » ولكن” في آثاره أدلّة” كثيرة على أنه كان 
يقول بذلك . 

(د) الوجود > الله + العام : 

اذا نظرنا الى الوجود من -حيث هو مادة ومظاهر متعد دة ( أجسام ) » 
فذلك هو العالم . واذا نحن نظرنا الى الوجود من حيث أنه صورة جامعة ( بكل 
ما فيها من مظاهر وقوة ) فذلك » عند ابن عري ع هو الله . 

وبما أن الله أراد ان يرى عينه ( نفسه » جوده وفضله ) فانه جعل العام 
مرآة له ثم نظر فيه فظهر آدم فسماه انساناً وخليفة . وآدم هذا » عند ابن 
عرني » ليس آدم الترابي أبا البشر ولكنه النوع الانساني . 


اطد تاريخ الذكر العربي ط ؟ (4*) 


(ه) وأفراد النوع الانساتي يتفاضلون فيما بيئهم . والانسان الكامل 
يتمثل قي أسمى مظاهره عحمد رسول الله . 
(و) الحب الالمي . الحب نوعان : مادي وروحي . 
والحب الروحي نوعان : حب انساني (إعجاب واحترام ومودة 
خالصة ) وحب المي . 
والحب الالي قسمان : حبئّنا لله وحب الله لنا. 
وحب الله لنا قسمان : أن" يحبّنا الله لنا ( حبنا بنا ولمصاحتنا ) أو 
أن يحبنا له (أن نعرفه وندرك حقيقته دار الطاقة ) . 
وكذلك حبنا نحن لله ينقسم قسمين : فمنا من نظر الى العالم كما يبدو لعينه 
فرأى فيه أشياء” جميلة” وأشياء غير جميلة (كما تراءى له) فأحب بعض 
مظاهر العالم دون بعض » فهو يعبد الله في بعض آثاره في هذا العالم . ومنا 
من أدرك حقيقة الله شائعة في هذا العالم فأحب كل شي ء في هذا العالم » لآن 
كل مظهر في هذا العالم يدل" على الله . ومن أحب جمال العام فكأنما أحب 
الله , 
مظاهر الوجود تمثل العزة الآهية : 
كلما أذكسره من طلل او ربوع او مخان » كلما" .... 
وكذا السُحب اذا قلت : وبكتعو وكذا الزهر اذا ما ابتسما » 
او بروق او رعودراو صا او رباحر او “جنوب. او 'شما'ا, 
او ساي كاعبات, تهند طلعاتر او شموس او دمى9', 


:1 - 1 عر 7 م 
هِمَهٌ فسيةٌ علؤية أعلمت أن لخلى قدما'. 


, كلا : كل ما ء كل الاي‎ )١( 

(0) شما : شال ء ريح ثالية . 

(6) الدمية : التمثال الحميل » المرأة الحميلة . 

(4) أن لخلي قدماً : ان لي سير] كثيراً ني طريق اقتصوف » مكانة » معرفة صحيحة . 


رن 


فاصرف اللخاطر عن ظاهرها 
- غزل في العزة الآهية : 

سلام على سلمى ومن حل بالحسمى » 
وماذا عليها لو ترد" نحية 
سَرًا وظلام” اليل أرخى مدوله 
أحاطت نه الاشواق شوقاً»وأرصدت 
فأبدت ثناياها وأومض بارق” ء 
وقالت : وآاما يكفيه أني بقليه 


واطذّب الباطن” حسى 


تعلمسا . 


وحق" لثلي ؛ رقة” » ان لما 
علينا » ولكن لا احتكام” على الدمى . 
فقلث له: وصبًّا غريباً متيّما 
له راشقات اللحظ أيان” عمّما ع 20١‏ , 
فلم أدرٍ من شق" الخنادس منهما » 
يشاهدني في كل وقت ؟ أما ء اما ! » 


- الانمان افضل من افيا كل المبنية بالحجارة ٠‏ والاديان المختلفسة 


جوانب من الامان الواحد : 

الا يا حمامات الأراكة والبان» 
ترفقن : لا تُظهرن بالتوح والبكا 
أطارحها عند الأصيل وني الضحى 
تطوف بقلي ساعة” بعد ساعة » 
كما طاف حي الحلق بالكعبة ‏ اللي 
وقبّل احجاراً بها وهو ناطق . 
وكم عتهدت ألا" تحول” » وأقسمت. 
ومن اعجب الاشياء ظبي مبرقتم 
لقد صار قلي قابلا كل صورقٍ: 


. أيان يما : كيف توجه‎ )١( 


ترق نلاتضعفن بالشجوأشجاني "١‏ 
حَفِي صباباتي ومكنوك احزاني. 
محنّة مشتاق وأئلة هيمان"). 
لوجد وتبريح » وتلشم” أركاني » 
يقول دليلٌ العقل فيها بنقصان ‏ 
واين مقامم البيت من در انسان ! 
وليس لمخضويي وفاء" بأيمان 24 , 
يشير بعتّاب ويومي بأجفان. 
فمرعى لنزلان ودير لرهيان ؛ 


(7) اضعف : ضاعف ( جمل ألثيء شعفين ) . الشجو : اليكاء . 


(©) المحيماث : 


المحب المقلوب عل أمرء . 


(4) وليس لمنضوب وفاء بامان ؛ ليس النساء ( وهن اقواتي يخضين أيديين بالمناء ) وفاء 


بالعهود . 


الى 


و لأوثسان وكعبة طائف 
أدين” بدين الحب أنتى توجهت 


والرك اتزازة وصبعت: ران 
ركائبه » فلحي ديني وإياني ! 


قصيدة غزلية ظاهرها بعيد عن المعاني الصوفية : 


مرضي من مريضة الاجفان » 
فت الورق بالرياض وناحت 
بابي طفلة" لعوب “تهادى 
طلعت في العيان شمساً فلما 
يا طلالا” برامة دارسات 
بأبي » ٠‏ ثم في » غزال” ربيب 
ما عليها من نارها فهو نور ء 
يا خليل » عربجا عحاي 
فاذا ما بلغتما الدار حطًا ؛ 
وقفا ني على الطلول قليلاة” 
الموى راشقي بفير سهامء 
عرّفاني اذا بكيت لديها ؛ 
واذكرا لي حديث هنر ولببى 
م زيدا عن حار وزود 
واندباني بشعر قيس وليل 
طال شوثي لطفلة ذات, نير 


: الورق حم ورقاء‎ )١( 
) (؟) الطفلة ( بالفتج‎ 


عتلاني ‏ يذركرهاا علاني. 
شجرّ هذا الحتمام مما شجاني1!'. 
من بنات الحدور بسين الغواني'' . 
افلت اشرقت بأفئق جّنني. 
كم رأت" من كواعب وحسان ‏ 
يرتعي بين أضلعي في امان. 
هكذا النور محمد التيران! 
لأرى رمه دارها بعياتي. 
وبباء صاححبي ؛: فلتبكياني . 
نتباحى » بل أبك مما دهاني"''. 


المو ىَ قاتل بغفير سبتاتث. 
تُسعداني على البكا تسعداني (4). 
وسليمى وزيتب وعنان ؛ 
خير ا عن مر اتسّع الغو لان . 
ويمي2 والبد غيلان". 
ونظام ومنير ‏ وبثيانء 


المامة . شجو هذا الام : غثاقه الحزين 
: المرأة الشابة الينة . 


(0) أبك « كذا ني الأصل والوزن » : بل أكن عل انفني.. 


(4) .. 
جمله سعيداً . 


, - إذا بكيبا معي فهل تنفماني ؟ أسمده : ساعده في اليكاء » يكى معه . أسعده : 


)2( ليل حبببة قيس . ومية حببية فيلان ( ذي الرمة الشامر الأموي ) . 


شف 


من بنات الملوك من دار ارس 
من بناتٍ العراق » بنت إمامي ء 


هل رأيتم » يا سادتي » او سمعمم 


من أجل” البلاد من إصبهان » 
وانا ضِدما سليل” يماني 5٠١‏ . 
ان ضدين قط يمجتمعان؟ 


لو ترانا برامة تتعاطى أكرساً للهرى بغير نانع 
والموى بيننا يسوق حديكمًا طيآً تمطريًا بغير أسانء 
لرأيم ما يذهب العقل فيه: يمن" والعراق 2 ممعتنقان! 
كذاب الشاعر'' الذي قال قبل »ء وبأحجار عقله قد رماني : 
دايا لمتكم الثرينًا سكهيلا"؛ عمْركة الله » كيف يلتقيان؟ 


هي شامية اذا ما استقلت؛ 
موشحة في الوجد والفناء : 
سرائر الاعيان” لاحت على الأكوان للناظرين" » 


وسهيلٌ » اذا استقل” » بماني !1 » 


والعاشق الغير ان من ذاك في حنان 22150 يبدي الانين 

يقول » والوجد” أضئاه » والبعد قل حييرة : 

ولما دنا البعد” م ادر من بعد من غيره . 

وهيلم العبد 24 ع والواحد الفرد قد خبتره" 

في البؤح والكتمان 2 والسر والاعلان في العالمين : 

اما هو الديان يا عابد الاوثان »2 انت الضنئين ! » 
© 


. سليل مان : من نسل رجل مي‎ )١( 

(؟) هو عمر أبن أ.ني وبيعة » قال هلين البيتين لما تزوج سهيل بن عيد العزيز بن مروان 
العريا بنت عل بن عبداته بن الحارث » وكان عمر يتغزل ببا (خ+١99:1؟-04؟).‏ ولي 
البيت تورية ( إشارة الى أن النجم « سهيلا » مطلعه جئو ني . وان عنقود التجوم ١‏ العريا» 
مطلعها شال ) . 

() -حران : عطشان « كان يحب عل الشاعر أن يقول : والقلب حران » . 

(4) هيم العيد : حدث ما جعل الانسان جيم عشقاً ني الله . 

(0) عابد الأو ثان : الناظر في الوجود الى أعيانث الموجودات الائلة وهو غافل عن سقيقتها 
« أنها جوانب من الألوهية الواحدة » . 


بمو 


فنيت بالله 

في موقن ابلاه 
فقال : ويا ساهي » 
اما ترى عيلان” 

قالوا : الموى سلطان 


كم مرة قالا : 
قلا ارى حالا » 
لست كمن مالا 
ودان بالسلوان" » 
سلوهم ما كان 


ما تراه العين 
واين الاين 
عاينت قط عين 
وقيس١١)‏ او من كان 
إن حل بالانسان 

8 
دانا الذي اهوى » 
ولا ارى شكوى » 
عن الذي يبوى 
هذا هو البهتات 
عن حضرة الرحمن 


وصحت : 


- مققطوعات صوفية مبئية على الصناعة اللفظية : 
و 

بين التذلّل والتدلّل نقطة” فيها يتية العام النيحرير. 

هي نقطة الاكوان » إن جاورتها كنت | 


15 5 در 


00 


لاهوتية” 


. عيلان وقيس : قبائل عربية قديمة عظيبة‎ )١( 
. دين ؛ عادة . إذا حل الموى بانسان شغله عن نفسه وشغفله بمحبويه‎ )0( 

(0) المحب لا بميل عن ميوبه ولو تتى محبويه عليه « أساء إليه » , 

(؛) العارف ( الصون الكبير ) لا ينمى الله ؛ فاذا قيل ذلك عنه كان هذا القول زوراً 


وتاناً . 


من كونه » 

قي ينه ؟ 0 

بعينه '؟ 

قي الغابرين” » 

افناه » دين ! ان 


من هو انا ؟ 
الا الفا . 

بعد اللينا 9 ع 
للعارفين'«4) , 
للآفكين:* , 


يم وعلمسك الاكسير 50 


(ه) الآفك: الكاذب . إن الذين بقولون ان المارفين تَرُوّون الله حيئاً ويسلونه ( ينسلنه: 
ينفلون عنه ) حيئاً آر لم يصلوا الى قلك المرتبة ة بعد » فامألوهم عما رأوا في حضرة الله حى 


تعلموا كذبهم . 


(0) يتيه : يضيع ء ييل . الإكسير : مادة تمطي الإنسان غلوداً . الحكيم : اللي يمرف 
الإكسير . إن حميع الوجود يدور مول هله التقطة الي تفرق بين التذلل ( موقف العيد الماهل» 
العادي ) و بين التدلل ( موقف السوفي الكبير اللي يعرف مكانته عند الله ) . 


1 


جهل البسيطة' قدرّها لشقائهم وتنافسوه في الدرّ والياقوت2. 

قال ذات يوم : 

يا من يراني ولا أراهء كم ذا أراه ولا يراني؟ 

فقيل له : كيف تقول إنه لا يراك وانت تعلم أنه يراك ؟ فأنشد مرتجلا” : 

يا من يرالي مجرماً : ولا أراه آخمذا, 
كم ذا أراه هنعم ولا يراني لائذة"!؟ 

آدم والملائكة : 

... فاقتضى الامر ( الالي ) جلاء” مرآة العام فكان آدم عين جلاء تلك 
المرآة وكان روح تلك الصورة » وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورة 
ابي هي صورة العام المعبر عنه باصطلاح القوم بالانسان الكبير . فكانت 
الملائكة له كالقوى الروحانية والحسية الي في النشأة الانسانية » وكل قوة 
منها محجوبة بنفسها لا ترى افضل من ذاتها » وان فيهاء فيما ترم » 
الاهلية” لكل "منص برعال وهنز لتر رفيعة عند الله يلأ عندها من اللجمعية الالهية 
دائراً بين ما يَرجع من ذلك الى ابلكناب الاللحي والى جناب حقيقة الحقائق ... 

فسّمي هذا الملكور انساناً وخليفةء فاما إنسانيته فلعموم نشأته وحتضره 
الحقائق كلها . وهو للحق بمتزلة انسان العين من العين الذي يكون به النظر 
وهو المعبر عنه بالبصر فلهذا شعي انساناً فإن' به نظر الحق الى تخَلقَم فرحمهم 
فهو الانسان الحادث الأزلي والنشء الدائم الابدي والكلمة الفاصلة الخامعة 
فم العالم كله بوجوده فهو من العام كص اللحاتم من الحاتم ... 

- الكشف والاطلاع 

... ( هنالك صنف من البشر واقفون على ) سر القدر» وهم عل 
قسمين : منهم من يعلم ذلك نملا" ومنهم من يعلمه 'مفصّلا" . والذي يعلمه 

)١(‏ الدرة البيضاء : النفس . لاهوقية : روحائية » مفارقة ادة . الناسوت : مادة ايلم 

(0) آلنمذا : معاتبا » منتما . لائذاً : راجماً » تائباً . 


ومه 


(مفصلا ) اعلى وام من الذي يعلمه مجملا” ء فانه يعلم ما في علم الله فيه 
إما بإعلام الله إياه بما أعطاه عينه من العلم به واما بأن يكشف له عن عينه 
الثابتة وانتقالات الاحوال عليها الى ما لا يتناهى وهو اعلى فانه يكون في علمه 
بنفسه بمتزلة علم الله به لآن الاخذ من مَعَلين واحد » الا انه من جهة العبد 
عناية من الله سبقت له هي من جملة احوال عينه يعرفها صاحب هذا الكشف 
اذا اطلعه الله على ذلك » فانه ليس في وسع المخلوق اذا اطلعه الله على عينه 
الثابتة الي تقع صورة الوجود عليها ان يطلع قُ هذه الحال عل اطلاع الحق 
على هذه الاعيان الثابتة في حال عدمها لامها نسب ذائية لا صورة ها . 
للتوسع والمطالعة 
. الفتوسحات المكية ) بولاق "141 هعء القاهرة 194 ه. 
نفسير الشيخ الأكبر ... بولاق 1787 ه ؛ القاهرة ( المطبعة 
الميمنية ) /ا١ ١1"‏ ه. 
رد معاني الآبات المتشاببات الى معاني الآيات المحكمات » بيروت 
( نادي الكتب الادبية )» 178 ه. 
رسائل ابن عرثي » سحيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) /1ا١‏ م 
-1548م. 
مواقع النجوم ومطالع أهلّة الاسرار والعلوم ( تصحيح بدر الدين 
النعساني ) » القاهرة ه7١‏ م. 
- فصوص الحكم » مصر (دار احياء الكتب العربية ) "1414 م. 
محاضرة الابرار ومسامرة الاخيار ... مصر ( مطبعة السعادة ) 
565م. 
مجموع الرسائل الالحية » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ه8ا"١‏ ه . 
انشاء الدوائر » ويليه عقلة المستوفز » ويليه التدييرات الالهية في 
اصلاح المملكة الانسانية ( نيبرخ ) » ليدن (ابريل) ١"‏ ه. 
الإسفار عن رسالة الانوار...) دمشق 98ا١1ه.‏ 


نام 


ديوان ابن عربلي بولاق 1868م ؛ القاهرة 151/١‏ ه. 

ترجمان الاشواق ( نكلسن ) » لندن ( اللجمعية الآسيوية الملكية ) 
١م؛‏ بيروت (دار صادر ) 1551١‏ م. 

ذخائر الاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » بيروت (المطبيعة 
الانسية ) ؟١"1اه.‏ 
الفتوحات المكنية ( فلوغل ) » ليبزغ 1848 م . 

شرح جواهر النصوص في حل كلمات الفصوص عبد الغني النابلسي 
القاهرة ( مطبعة الزمان) “18*97 م. 

- مناقب ابن عرلي لأبي الحسن علي بن ابراهيم بن عبد الله ( نخرير 
صلاح الدين المنجّد )» بيروت ( موسسسة التراث العرني )1409م. 

فصوص الحكم والتعلقات عليه » تأليف أي العلا عفيفي » القاهرة 
م"( مع 15145 م. 

الانسان الكامل في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) 1١986٠‏ م. 

محبي الدين بن عربي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو المصرية ) ه56 م. 


يذركد 


عقا لك الإقكرنة 


كان للسلاجقة دولٌ عاشت متداخلةٌ في أمارها ثلاثةٌ قرون الا ريم قرن . 
ولما ظهرت جموع الإفرنج الصليبيين عند أنطاكية » في سمالي الشام » سنة 
٠ه ٠١90(‏ م ) ء كان السلاجقة يحكمون ما بين نخوم الصين وشواطىء 
البحر الاسود » قبل أن كَلكوا العراق وكردستان ويزدادوا قوة على قوة . 

وبينما كان السلاجقة يحكمون انانب الشرقي”الشّمالي من العالم الاسلامي » 
كان الايوبيون يَسْشسطون في الحانب اللنوبني والغربني من العالم العربي فاستولوا 
بين ؛كده (/ا5١١ام‏ ) وبين 5156م ( 17 م ) على مصر واليمن والشام 
وعلى قسم من سمالي" العراق . ولم يصطدم الايّوبيون بالسلاجقة » فان 
الاولين حلوا محل الفاطميين والاتابكة » بينما الآخرون ورثوا البويبيين 
والدويلات الي عاصرت البويبيين في المشرق . على أن الايسوبيين والسلاجقة 
كانوا يقاتلون الافرنج الصليبيين كأئهم أصحاب دولة واحدة . 

الخصائص الفكرية 

رق الشعر في هذه الحقبة وفقد شيئاً من متائته » وكثر في معظمه التقليد 
لشعراء بُلاطر سيف الدولة. وكثر الشعر الديي في التصوف والبديعيئات 
( مدح الرسول ) وبرز الفن التعليمي في المدكتّم وني نظم فنون العلم . أما 

النثر فكثر فيه التكلّّف » وخحصوصا في الصناعة اللفظية . 


يالك 


وقل” الابتكار في هذا العصر وكرت الموسّعات في اللغة والنحو والبلاغة 
والشروح على الشعر خاصة وعلى النثر أيضآ . واتنّسع التأليف في الحغرافية 
والتاريخ » وخخصوصاً في طبقات رجال الادب والدين والطب والرياضيات 
والفلسفة . وقد انقسم المفكرون في هذه الحقبة فريقين : الادباءء والمورّخين . 

فمن الادباء الخطيب التبريزي (ت 0#٠ههح‏ 9١٠11م)‏ تلميل أي 
العلاء المعري والعالء البارع في اللغة والنحو والادب والحديث » له من الكتب : 
الملخّص في اعراب القرآن » شرح المعلّقات » شرح ديوان الحماسة لبي 
نمام ء شرح ديوان أبي نمام ع شرح سقط الز ند للمعري . 

ومنهم ابن الحبارية البغدادي ١ت‏ 505 ه) الشاعر » وله 5 الصادح 
والباغم ( وهو أراجيز عل, أسلوب كليلة ودمنة ). ومنهم الطغترائي (ت 
4 ه- 1151 م) الشاعر الحكيم ء وكان من المشتغلين بصناعة الكيمياء . 
ومنهم الحريري (ت 1ه هع 1179 م) صاحب المقامات الي قلّد فيها 
بديع الزمان المحمّذاني رت 8و" هم- 1٠١‏ م) ولكته أغرق فيها في 
الصناعة المعنوية والصناعة اللفظية خاصة » ثم كانت النموذج الذي قلده جميع 
أصحاب المقامات بعده . ومنهم الميئداني النيسابوري (ت 8١هه> 1١54‏ م) 
صاحب ١‏ مجمع الامثال ؛ وهو مجموع يضم أمثال العرب وحكاية الحال الي 
قيل كل مثل فيها . 

ومن هولاء أيضاً كمال الدين الأباري ١ت‏ لالاه مه-1181م)2 وله 
نزهة الالبسّاء في طبقات الادياء » وكتاب الانصاف في مسائل الحلاف ( بين 
الكوفيين والبصريين من النحاة ) . ومنهم الَنُشىء عبد الرحيم بن علي" العسقلاني 
المعروف بالقاضي الفاضل (ات 5وه مع ١٠17م‏ ) وعلى يديه بلغت صصناعة 
الانشاء ذروة التكلّف في الموضوع والاسلوب . ومنهم أيضاً عاد الدين 
الاصفهاني (ت /اؤه ه) » وله خريدة القصر وجريدة أهل العصر ( وفيها 
تراجه” وممختارات للشعراء المعاصرين له في الشام والعراق ومصر ؛ 
على طبقاتهم ). وله أيضاً كالفيح القسّي في الفتح القدسي (وصف فتح 


غرف 


صلاح الدين الايوبي للقدس ). ومنهم ابن سناء املك (ت508ه)ء 
وهو أول من فصّل الكلام على أصول نظم الموشحات وعلى صلة ذلك بالموسيقى. 
ومنهم أبو البقاء المكتبري البغدادي (ت5١51م-719١1م)ء2‏ وكان 
الغالب عليه علم النحوء له التبيان ( شرح ديوان المتنبي ) » والتبيان أي 
اعراب القرآن » شرح المفصل للزمخشري » شرح مقامات الحريري . 

وقد رأينا شيئاً من التصوف والشعر الصوفي ( راجع فوق » فصل التصوف ). 

ثم يأتي الأديب الناقد ضياء الدين بن الاثير (ت لاله هة"11 م) 
صاحب كتاب المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر ( في البلاغة والنقد ) » 
وفيه أن الأدب الحيد هو الذي يُسلّك فيه المذهب القويم في تركيب الالفاظ 
على المعائي من غير أن يزيد بعضها على بعض ؛ ولا يشترط في الادب اللحيد 
أن يستحسنه العامة أو أن يفهموه . ومنهم الاديب الشاعر ابن أي الحديد (ت 
ومك مع /ا0؟11 م )0 وكان فقيهاً معز ليآ له شرح بج البلاغة للامام علي ٠‏ 
وقد طواه على استطرادات مفيدة في التاريخ والفقة خاصة . 

ونعود الى العلماء ونبداً بذكر جار الله الزمخشري » وهو ابو القاسم محمود 
ابن عمر » ولد ني بلدة محر من خوارزم جنوب يحيرة آرال » سنة 451 هم 
٠١ /0(‏ م). ثم كرت أسفاره . وقد تضررّت رجل له بالبرد في أثناء 
أسفاره فقطعت . بعد ذلك جاء الى بغداد . ثم جاور مدة ( سكن مكلة ) 
ولذلك سمي جار الله . وكان هو. يسمسي نفسه أبا القاسم المعتز لي أيضا . 
وتوني الزعخشري في الحرجانية (كركانج ) من خوارزم في أول 01 ه 
(فكلام). 

وكان الزغشري امام عصره : أديباً شاعراً مترسلا” لغويآ » كما كان 
فقيهاً أصولا متكلدّما عارفاً بالتفسير والحديث » له من الكتب : الكشاف 
عن حقائق التازيل ( في تفسير القرآن ) . وهو أول من أدخل قواعد البلاغة 
في التفسير . والكشّاف من أحسن التفاسير » الا أن الزمخشري يأني في السجاج 
فيه على مذهب العتزلة » ولذلك انحرف عنه أهل السنة ( المقدمة /8" 


65٠ 


و48١٠).‏ وله الفائق (في تفسير الحديث ) والمفصل في النحو وقد 
اقتصر فيه على ما ينفع المتعللمين ( المقدمة ٠١58‏ ) ؛ والرائض في علم الفرائض 
( الارث ) ؛ والمنهاج في الاصول » وشاني العي من كلام الشافعي » وأساس 
البلاغة ( وهو قاموس موجز ذكر فيه المعاني الحقيقية والمجازية للكلمات ) . 
وله أيضاً مقامات . 

ومنهم هبة الله أبو القاسم بن الحسين المحروف بالبديع الاسطرلابي » كان 
من أهل أصفهان » وكان موجوداً فيها سنة 851٠١‏ ه (1115 م ). ثم اله سكن 
بغداد . والبديع الاسطرلابي أديب شاعر ومنجتم وعالم طبيعي » وغلب عليه 
أيضاً علم الكلام والفلسفة . غير أنه شّهر بعمل الاسطرلابات (آلات الرصد ) 
ومن هنا جاء لقبه » كما شهر بالطب . وقد كانت له أرصاد جمعها في زيج 
(4؟'ههع ١٠19اام).‏ وكانت وفاته في يغداد سنة 4ثلاه ه (١4١١م).‏ 

ومن العلماء أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشسهرستاني » ولد سنة 451 م 
٠١41 (‏ م ) في شهرستان بخراسان بين نيسابور وخوارز م » ودخل بغداد 
سنة 616 م (1115 م ) وسكتها ثلاث سنوات نال في أثنائها شهرة » وخصوصاً 
عند العامة . وكانت وفاته في شهر ستان أيضاً سنة 544 ه ( أواخخر 1١8‏ م ) . 
وكان الشهرستاني فقيهاً متكلما على مذهب الاشعري ؛ وله من الكتب ؟ الملل 
والشحل » وقد استعرض فيه المذاهب الفلسفية والدينية قبل الاسلام » كما 
استعر ض آراء الفرق الاسلامية ( الحوارج والشيعة والمرجئة والمععزلة ). 

ومنهم الحافظ ابن عساكر (ت الاه هع هلالا١‏ م) محداث الشام في 
وقته ومن أعيان الفقهاء الشافعية » تطوّف في الشام والعراق والمشرق وصشف 
«التاريخ الكبير » لدمشق ( تراجم رجالها ) في ثمانين علدا » وقد فتقد 
قمم كبير منه . ومنهم اسامة بن مُنقذ (ات 686 م> 1188م ) أمير حصن 
شير ( قرب حماة في الشام ) والفارس البطل في الحروب الصليبية » له 
ك الاعتبار ( وفيه حوادث حياته وطرف من أخبار الافرنج الطريفة في زمانه ) . 
وله أيضاً ديوان شعر و>البديع . 


هم١‎ 


رمنهم أيضآ أبو الفرج بن ابوزي (ت 097 ه) الحنبل » ولد في واسط 
(العراق ) واشتهر بالحديث والوعظ وبالتأليف في التاريخ خاصة » له : المنتظم 
في تاربخ الامم (حتى سنة هلاه ه- 118٠‏ م ) » زاد المسير في علم التفسير ) 
جامع المسانيد والالقاب ( حديث ) » مناقب غعمر بن الخطاب » مئاقب عمر 
ابن عبد العزيز » مناقب أحمد بن حنبل » منهاج القاصدين ( شرح إحياء علوم 
الدين للغزالي ) . 

فخر الدين الرازي 

عو فخر الدين أبو عبد الله بن محمد بن عمر الرازي المعروف بابن خطيب 
الري » لأن والده كان يخطب في الري وكان من البارعين في علم الحلاف 
والاصول . وقد ولد فخر الدين في الري » سنة 647 م (1149م)ء وبداً 
تحصيل علم الكلام على والده » ثم قرأ الحكمة في مراغة على مجد اللدين الجخيلي 
أحد الافاضل من ذوي التصانيف الخليلة ( طبقات ؟ : "5 ) . 

وقضى فخر الدين الرازي مطلع حياته فقير جداً ( القفطى ١5؟)‏ ثم 
عظمت ثروته اتفاقاً » وكان كثير التطوف في البلاد من قبل ومن بعد. 
وكانت وفاته في هراة يوم الفطر من سئة >٠5‏ (١٠5١م).‏ 

ولفخر الدين الرازي من الكتب مفاتيخ الغيب أو تفسير القرآن الكبير » 
اثنا عشر مجلّداً سوى الفائحة فقد فسرها في مجلد مستقل » كما فسسر سورة 
البقرة في مجلّد مستقل” على طريق العقل لا على طريق النقل ( طبقات ؟ ؛ 359 ). 
وله أيضاً : المحصول من علم الاصول » المحصل ( محصل أفكار المتقد مين 
والمتأخترين من العلماء والحكماء والمتكائمين ) » تأسيس التقديس » إبطال 
القياس » القضاء والقدر » شرح عيون الحكمة » المباحث المشرقية » مباحث 
الوجود والعدم » رسالة في التفس » شرح مصادرات اقليدس ( القفطي 
989 ؛ راجع هد 9ع » كني الحندسة » فضائل الصحابة الراشدين » 
مناقب الامام الاعظم الشافعي » اللتامع الكبير الملكي في الطب » المحصل 
في شرح المفصل الزمحشري . 


حك 


كان الفخر الرازي واعظاً كبيراً ومن فقهاء أهل السنّة يئحو نحو الغرّالي 
في كثير من آرائه » ولكن العامة كانوا يظتون فيه الانمحلال في العقيدة ( القفطي 


.)ا9١‎ 


وكان واسع العلم حسن التلخيص لأراء الفلاسفة مقتدراً في التمييز 


بين أقوال الفرق . ثم هو متكلّم شديد الحدل عنيف على مناظريه » بارع في 
الرد على الفلاسفة . وهو أول من جعل المنطق علماً مقصوداً لذاته فتوسع 
فيه وتبحر » ول ته علمآ آليآ ممهئدا لفهم علوم أختر . وكذلك جعل 
مسائل الطبيعيات والاليات فنا واءعداً ( المقدمة .)47١ 4١‏ ولم يكن 
الفخر الرازي يومن بالتنجيم » ولكنه اعتقد بصحة صنعة الكيمياء وأضاع 
عليها جانباً كبيراً من وقته وماله . وكان يحيز أن يكلف الله عباده ما لا 


يطيقون . 


ههه - مفاتيح الغيب المشتهر بالتفسير الكبير ؛ القاهرة ( المطبعة الخيرية ) 


ل ا 

محصل أفكار المتقد مين والمتأخمرين من العلماء والحكماء والمفكرين 
القاهرة ( جمالي وخانجي ) 117 مع 15:08ام. 

نهاية الايجاز ودراية الاعجاز ني علوم البلاغة وييان اعجاز القرآن 
الشريف » القاهرة ( مطبعة الآداب) 17197 ه. 

المياحث المشرقية في علم الآليات والطبيعيات » حيدراباد ( دائرة 
المعارف العثمانية ) "417"؟١‏ م . 

رسائل الرازي » القاهرة ١914‏ م . 

معالم أصول الدين ( على هامش محصل أفكار المتقدمين ) . 

كتاب الار بعين في أصول الدين » -حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية 
“نم1 دع /1980 م . 

أساس التقديس » مصر ١78‏ هع 141٠١‏ م. 

- اعتقادات فرق المسلمين والمشركين ( بمراجعة علي سامي النشار) ؛ 
القاهرة 1١*85‏ مع 19758 م . 


مه 


كتاب الفراسة » باريس 19474 م. 

- مناقب الامام الشافعي » مصر ١79/8‏ ه. 

مناظرات جرت في بلاد ما وراء النهر في الحكمة واللخلافة وغيرهما 
بين الامام فخر الدين الرازي وغيره » حيدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) ©ه*"؟١‏ ه . 

فخر الدين بن عمر الرازي » تأليف مصطفى عبد الرزاق » القاهرة 
( بخنة التأليف والترجمة والنشر) 19178 م. 


ومن علماء هله القبة أبو عبد الله ياقوت بن عبد الله » سبي صغيراً في 
بلاد الروم فاشتراه رجل اسمه عسكر اموي » ولذلك يعرف بياقوت 
الرومي وبياقوت الحموي (4/اه 555 ه) . ولياقورت ١‏ معجم البلدان » 
على ترتيب الحر وف الحجائية وهو يم عن علم بالحمخرافية وعن احاطة واسعة 
بالتاريخ . وله « معجم الادباء » على الحروف الحجائية أيضاً » وهو يدل على 
علم غزير وذوق مثقنّف . واذا علمنا أن ياقوت كان مظلوماً بالرق ومشغولا” 
بالتجارة والاسفار قبل عتقه (95ه8هم- ١١٠١‏ م) وبعد عتقه » كثير 
الاسفار المرامية والمصائب » وأنه عاش نحو اثنتين وتحمسين سنة فقط » أدركنا 
مدى عبقريته في التأليف ومدى جلده . 

عبد اللطيف البغدادي 

هو موقّق الدين أبو محمد عبد اللطيف بن يوسف البغدادي المعروف باين 
اللبّاد » بدأ بدرس الفقه والحديث والنحو ثم انقلب الى درس الطب والفلسفة 
فأصبح طبيباً معروفآ وترك تآليف فيكثير من فنون المعرفة . وكان عبد اللطيف 
البغدادي مُعسجباً بابن سينا يفضله على الغارابي وعلى اليونانيين » قال ( طبقات 
5:1١‏ 3 ): «ولم يكن لي اعتقاد في هولاء ( الفارابي والقدماء ) لأني كنت 
أظن” أن الحكمة كلها حازها ابن سينا وحشاها كتبه » . وكان محتقر شهاب الدين 
السهر وردي ويرى أن شهرته دليل على جهل أهل الزمان ( طبقات ؟ : 7٠١4‏ ) 


قنك 


وتوف عبد اللطيف اليغدادي في بغداد سنة 5174 م( ١"؟! ١١79-1١‏ م). 

ولعبد اللطيف البغدادي من الكتب : شرح ؟ الفصول لابقراط » اختصار 
الحيوان لأرسطو » 5 ني آلات التنفّس وأفعالها » كتاب ديابيطس والادوية 
النافعة منه » > الكفاية في التشربح » 5 الحكمة العلائية ( ني العلم الالمي » ألفه 
لعلاء الدين داوود بن ببرام صاحب أرزنئجان ) » مقالتان في المديئة الفاضلة » 
مقالة في العلوم الضارّة » مقالة في النهاية واللاماية » رسالة في المعادن وإبطال 
الكيمياء » مقالة في الرد على ابن الميم في المكان » الكتاب الخامع الكبير ( في 
المنطق والعلم الطبيعي والعلم الالمي » نحو عشرين علدا أللفه في نيف وعشرين 
سنة) . 

ومنهم أبو الحسن علي بن محمد عز الدين الحزّري » ولد في جزيرة ابن 
عمر ( شتمالي” العراق ) سنة ههه ه( ١15١‏ م ) وتوفي في الموصل سنة "1٠‏ م 
( 17 م ) ؛ وكان إماما في الحديث حافظاً للتواريخ خبيرا بأنساب العرب 
وأخبارهم . وله من الكتب : الكامل ني التاريخ هذاب فيه تاريخ الطبري 
( حذف أسائنيده وجمع رواياته ) ثم استمر فيه الى سنة 5174ه ؛ وجعله 
ككتاب الطبري على السنين . وهو مصدر مهم" للحروب الصليبية . وله أيضاً 
وأسد الغابة في معرفة الصحابة » » جمع فيه تراجم” لنحو سبعة آلاف 
وخمسماثة من صّحابة رسول الله مرتبة على الحروف الحجائية » الا أنه 
استوفى أوّلا” أسماء الررجال » ثم جاء بأسماء النساء » ثم بأسماء الذين يبعرفون 
بكتاهم (أبو دحانة » أبو هرترة الخ ) . 

ومنهم أيضاً جمال الدين أبو الحسن علي" بن يوسف القفطي ) ولد في 
قفط ( بصعيد مصر ) سنة 654 ه ( 111/7 م ) . وقد تولى القضاء في حلب 
في أيام الناصر الايّوبي ه51 ه) . والعجيب أنه بدأ ترجمة ابن 
مقشسّر بقوله ( القفطي م4 ) : وهذا طبيب مصري كان يطب مولانا 
الحاكم ». ومثل هذا القول ومولانا الحاكم » لا ينتظر أن يقوله الا الذين 
قبلوا الدعوة الدرزية » فكيف يمكن أن يقول القفطي ذلك وهو قاض للأيوبيين؟ 
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ثم انه لم يكن في أيام الحاكم (ت 4١١‏ ه- ٠١5١‏ م) نحى يقال إنه قالها 
تكسا أو تملقآ ! 

وكانت وفاة القفطي سنة 1456م (1548١1م).‏ 

وللتفطي عدد من الكتب » ولكنه شهر بكتابه «إخبار العلماء بأخبار 
الحكماء » » ولكن المطبوع منه « مختصر » عمله محمد بن علي بن محمد الزوزني 
وت 41" ه>- 1155م)- وهو معجم تراجم” للذين اشتغلوا بالعلوم 
الحكمية ( الفلسفة والرياضيات والفلك خاصة ) من المسلمين مضافاً اليهم 
نفر من اليوئانيين 9 من السيريان الذين اشتغلوا بالنقل . 

ومن ساقة المفكرين في العهد السلجوتي العرّ بن عبد السلام .2١‏ 

ولد أبو محمد عر الدين عبد العزيز بن عبد السلام السَلّمي الدمشقي الشافعي 
في دمشق سنة لالاه ه ( 1181 م ) وبدأ تلقني العلم في دمشق ثم رحل الى بغداد 
(لاوه ه- 17١١‏ م ). واشتغل العز بن عبد السلام في دمشق بالتدسريس 
والافتاء وتولى” اللحطابة ني الخامع الاموري (لا" مع ١١4‏ م). غير أن 
صراحته وجرأته في محاربة البدع (كدق” السيف على انبر ولبس السواد في 
خطبة ابلجمعة وصوم نصف شعيان ) أحنق عليه رجال الدولة وأثار العامة ؛ 
فهاجر الى مصر سنة 54 م وتولى فيها القضاء والتدريس مدة وجيزة » 
إلا" أن" صراحته وجرأته اللتين كانتا وبالا” عليه في دمشق كانتا وبال" عليه 
في القاهرة أيضاً . وتوني العزّ بن عبد السلام سنة +556 م ( 17517 م) . 

وكان للع بن عبد السلام كتب كثيرة في التفسير والحديث والاصول والفقه . 
والفقه عنده راجع الى اعتبار المصالح ودرء المفاسد . وتصوفه معتدل قريب من 
تصوف الغرالي" » وان كان مورخعو الفقه مختلفين في حاله في التصوف . 
ونحن نستطيع أن م وكسيد الاصلاح الديي شافاً 
للطريق الذي سلكه فيما بعد أبن تسميا : 


(1) دسالة جامعية للسيد رضو أن علي الندوي ( جامعة دمشقء كلية ألشر بعة؛ 4لا" 1هعدةه 5ام) 
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دوَلالغماليك وَالسير 


كان للأيوبيين ماليك” يُسَمسّوْن البحرية” لأنهم كانوا يسكنون في جزيرة 
الروضة في بحر ( نر ) النيل ني القاهرة . فلما ضعّف الايوبيئون وتنازعوا 
أمرهم ببنّهم استبد” مماليكهم بأمر الدولة وأقاموا سلطاناً منهم اسمه المعزّ عز 
الدين أيتبك 548 مع 1756١:‏ م). 

في تلك الأثناء كان هولاكو حفيد -جتكيز نان قد سقط بجحافله من التثر 
على خراسان وفارس وهدم المدن وأباد معظم سكانها » ثم قاتل الباطنية وهدم 
حصوئهم (504 ه) . وني سنة 505 م (1788 م ) دخل بغداد وأعمل فيها 
التدمير والحرق بعد أن قتل الخليفة المستعصم ورجال دولته . ثم اجتاح التثر 
شمالي الشام . 

وكان للاجتياح التتري ثلاث نتائج بالغة الأثر : القضاء على الدولة العباسية 
في بغداد » تدمير معالم العمران والقضاء على مئات الالوف من البشر » واتلااف 
المكتبات في العالم الاسلامي . 

ومع أن هولاكو نفسه عاذ الى ما وراء النهر لما بلغه موت أخيه » فان 
جحافله بقيت تنشر الول في كل" مكان . وني المحرم سنة 5904 ( ايلول -- 
سبتمير 155٠‏ ) استطاع الظاهر بيبرس البندقداري رايع سلاطين المداليك 
البحرية ان يبزم التر في معركة عين جالوت قر ب الناصرة ( فلسطين ) وأن 
يرد" خطرهم تبائياً عن الشام . 

وما أن استقر الثثر الوئنيون أي بلاد الاسلام وأسسوا الايلخانات ( الدول 
النترية ) حهّى اعتنقوا الاسلام وقاموا بخدمة الثقافة الاسلامية مسقاماً عظيماً ولكنه 


620/ 


لم يمح إساءتهم الاولى الى الاسلام والى الثقافة الاسلامية . 

أما في مصر والشام فان المماليك البحرية ظلوا يقارعون الإفرنج الصليبيين 
حى أجلوهم نبائيآً عن الساحل الشرثي للبحر الابيض المتوسظ سنة ٠١17‏ هم 
(؟١1م).‏ 

وني أواسط سنة (44! هدح خريف 1848 م ) وصل وباء الطاعون الى 
الشرق و.جرف مئات الألوف من الضحايا » وهو مستمر في انمجاهه غرباآً 
نحو أوروبة حيث عرف بالموت الأسود . قيل أن هذا الطاعون طال في مصر 
سبع سنوات وجرف معه رمليونآ إلا مائة ألف ؛ وكانت ضحايا حلب خمس 
مائة في اليوم الواحد » وفقدت غزة اثنين وعشرين ألفاً في شهر واحد . 

ولم يشذ” المماليك البحرية عن نة مْنْ تقدمهم في شيء» فالهم لما استتب 
هم الأمر وأرادوا التمتع بثمرات الملك اتخْدذوا مماليك جعلوهم جنوداً لهم 
وأسكنوهم في أبراج قلعة القاهرة » ومن هنا جاء اسم هوألاء : (المماليك 
البرجية ؛ . ثم ضعفت عصبية المماليك البحرية وقوي المماليك البرجية » واتخذ 
منطق التاريخ طريقته وحل” المماليك” البرجية محل المماليك البحرية في حكم 
مصر والشام (85لاه- 11875 م). 

ولقد كانت سياسة المماليك البرجية عسراء : بدأوا بتتيع خصومهم بالقتل , 
فثارت الشام حيناً ثم استقرت لما عاد المماليك البرجية الى -حس, السياسة ٠.‏ بعدئل 
تعرض حكم المماليك البرجية لحزات عنيفة : سقط تيمورلنك ( تيمور الاعرج ) 
على الشام واجتاح مدببا تقتيلا” وخر يب ثم حمل صناعها ( أصحاب الصناعات) ؛ 
من دمشق على الاخص 8١٠54(‏ ه1401 م)ء الى سم رقئد وأقام بهم 
هناك حضارة مستأنفة غطلت مع الاينام على حضارة دمشق نفسها . 

وني غمرة الفوضى الادارية الي تميز بها حكم المماليلك البرجية انتهز 
الافرنج الفرصة وبدأوا غارات على سواحل الشام انتقامً لطردهم منها , 
وكان مركزهم في جزيرة قبرس اليونانية . ولكن في سنة ( 4١1‏ هع 1414 م ) 
غزا الاشرف سيف الدين برسباي جزيرة قبرس غزوة كاسحة وحمل منها 
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عديداً من الاسرى فيهم الملك جانوس . فتوقفت بذلك غارات الافرنج على 
الشرق . 

المصائص الفكرية 

امتاز عهد المماليك البحرية بالعمران في مصر والشام » ببناء المساجد 
والمدارس وبالتفان في بناء الدور والمساكن . وهم الذين خخدّفوا لنا البناء الاباق» 
أي بناء الحدران صفوفاً أفقية متعاقبة من الحجر الابيض والحجر الاسود 
(أو الاحمر)» كما نري لعن الى اليوم .وكثر في عهدهم تزيين اليبوت من 
الداخل واللتارج بالاشكال المندسية والاغصان المتقاطعة وبالحشب المنقور 
تتجعل منه المنابر والابواب والنوافذ والسقوف » وتجعل منه الحدران الداخلية 
ف الغرف أجياناً . وزخرفوا أيواب المساجد بالشبه ( النحاس الاصفر ) 
وجعلوا منه القناديل ومناراتها (الشمعدانات ).20 

أما في اللحانب الآخر من العالى الاسلامي » في انانب المغولي » فان العمران 
اتسع » كما اتسع العمل الصحبح في الرياضيات والفلك والطب . 

على أن العرب قد خسروا في هذه اللدرة قبة في المشرق كلثر سلطاميم السيامويٌ » 
فلم يكن في المشرق كلو آلذاك دولة عربية مذاكورة . غير ان الأدب العرني 
والعلم كان لهما دولة مبسوطة ابلحناحين في كل مكان » وان كان الشعراء العرب 
قد حرموا الحظوة في بلاطات السلاطين الذين كانوا يبتمون بالففقه والعلوم 
الرياضية والطبيعية والاجتماعية اكرٌ من احتمامهم بالادب الإتجدافع . 


ان 


نصييرا لون الطوسئ 


هو أبو جعفر محمد بن محمد بن الحسن » ولد في طوس ( اوه ه> ١7١١‏ م) 
وبدأ حياته منجتّماً للباطنية . وا بدأ هولاكو عَرُوَهُ لِنَّ به نصير الدين ونال 
عنده تحظوة فأصبح مستشاراً » كما كان مستشار أباقا بن هولاكو . وجعل 
الشيعة” الامامية في ايران نصير الدين رئيس لهم لسعة علمه ولنفوذه السيامي . 
وشهد نتصير الددين مع هولاكو اجتياح بغداد ؛ ثم توفي في بغداد سنة 51/7 ه 
17174 )م ودفن في مشهد الكاظمية . 

لنصير الدين الطومي كتب كثيرة في عدد من فتون المعرفة بعضها تأليف 
وبعضها شروح أو اختصارات أو تحرير ( تنقبح واصلاح ) ؛ منها : تجريد 
العقائد » قواعد العقائد » مشاكل الاشارة ( شرح على الاشارات والتنبيهات 
لابن سينا ) » تلمخيص المحصّل للفيخر الرازي ء أوصاف الاشراف + جواهر 
الفرائض ( فقه ) » بقاء النفس بعد بوار البدن . ائبات العقل الفعال . أما في 
علوم العدد خاصة فله المتوسطات بين الهندسة والحيثة » انعكاس الشعاعات؛ 
بار ( في الفلك ) . 5 تسطبح الكرة وتربيع الدائرة » 5 مساحة الاشكال 
البسيطة والكدررينة الخير والمقابلة » مقال في البرهنة على أن مجموع العددين 
المربعين ( المضروب كل عدد - يما في نفسه ) » اذا كانا و وترية (١6ع”ء‏ 
هء الخ ) » لا يكون مربعاً 2 ع الزيج الإلحاني » 5 التذكرة في علم الهيثة » 
رسالة في معرفة التقويم » الرسالة الشافية عن الشك" في اللحطوط المتوازية . 


(1) ام -ل ه كاه لا يكون منها عدد مجلور ( قابل الجار ) . 


مقامه وآراوه : 

كان نصير الدين منجماً بارعا ببى له هولاكو المرصد العظيم في مراغة 
( التركستان ) سنة لاه" ه ؛ كما كان فلكيآ ورياضياً وعالاً طبيعياً وفيلسوفاً . 
وهو أول من فصل المثلّئات عن علم الفلك وجعل منها علماً قائماً بنفسه , 
ثم فصّل الكلام في المنلّئات المسطتّحة والكثريّة » وقد اعتمد في ذلك جهودة 
المتقد”مين ثم أضاف اليها أشياء من ايتكاره . 

أ) استدرك الطوسي على أقليدس عنداً من البراهين النافعة في قضية 
المتوازيات ( طوقان 6١‏ » راجع 5) ؛ ويرى الاستاذ قدري طوقان أن 
هذه القضايا مهمّة جداً . غير أى الرسم الذي صنعه الناشر للكتاب غير صحبح 
لآن واضع الرسم جعل المتوازيات العمودية بين خطين أفقتين متوازيين في 
رأي العين . ثم ان عرض القضية كما جاء يمكن أن يكون واضحأجداً عند 
المشتغلين بالرياضيات » او لعل" نفراً لا يفهمون ذلك العرض الا بعد كد" 
الذهن . من أجل ذلك أجدت لنفسى أن أضع القضية بلغتى : 

0 ل صم بلغني 

لدّئز ل من نقطة ن خارج هذا الخط خطاً عمودياً على أ ب يلقاه في م ؛ 

وليمر في ن خط عليه ج د» بحيث تكون الزاوية م ن د حادة"' . 

وليكن بين اللخط أ ب والحط ج د خطوط عمودية على أب (هو-ك ل 
بسع لالخ )ع 

فالمطلوب أن نيرهن" أن الخطوط العموديين بين أ ب وبين ج د تقصر 
تدرياً كلما كانت اكثر بعداً عن ن م في اتجاه ب 

والرسم يجب أن يكون هكذا : 

. 1911 ) توقي قدري حافظ طوقان في شباط ( قبراير‎ )١( 


)١(‏ ليكن خط عليه أب ثم خط عليه ج د » وم نقل : شط أب ع عط + د ء لأن المفروض في هذين 
اللطين أن يستمز! حى يلتقيا . 


زوه 
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ب ) بقاء النفس١١‏ . قال نصير الدين الطوسي : 
... وأيضاً لا يجوز أن يكون البدن ولا وزاججه شرطاً في بقاء النفس » 
لآن النفس هي احافظة والمبقية للبدن ولمزاجه بتدبيرها وإيراد الغذاء عليه بدلا" 
عما يتحثل منه . فان كان البدن أو المزاج ( مزاج البدن ) شرطً في يقاء النفس 
لزم الدور*" . ولما فاضت النفوس عن مبدعها على البدن تعلقت به على 
أي المذهيين كان 9" , م ببق للبدن ولا لشيء مما بتعق به تأثير عليته ولا 
تأثير شرطيته في وجود النفس ولا في بقامما ؛ فلا يمسر الفس فداه البدن 
أو قطع العلاقة بينه وبينها بوجه » وتبقى النفس موجودة داعة بدوام مبدعها 
يمفيضها لوجوب وجود المعلول مُعْ وجودر علنته واستحالة انفكاكه عنه .. 
التوسع والمطالعة 
- مجموع الرسائل » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) .4ه"7١‏ ه . 
رسالة بقاء النفس بعد فناء الحسد وشرحها لأإبي عبد الله الزنجاني » 
القاهرة ( مطبعة رعمسيس ) 1847 ه . 
)١(‏ من من الرسالة المطبوعة بامم « بقاء النفس بعد فناء اللسد بشرح الشيخ أبي عبد الله الزنحاني ( مصر 
47 )ا ص45. 
(1) لزم أن يكون البدن سبب بقاء النفس وأن تكون النفس سبب بقاء البدن _ 
'(6) يقول أفلاطون بفيض النفس عل البدن حوما يوجد اليدن ( أي بأن النفس أقدم من البدن » 


كانت موجودة قبل وجود البدن ) . ويقنول أرسطو بتملق النفس بالبدن ( يحدوث النفس » 
بوجود النفس بعد وجود البدن الصالح ) . 


لوه 


-كشف المراد في شرح نجريد الاعتقاد ( الشرح لابن المطهسر الحلي ) 
طهران ( مكتبة المصطفوى ) 177/1 ه . 

الاشارات والتنبيهات لابن سينا بشرح نصير الدين الطومي ( تحقيق 
سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعارف ) ١46/8‏ م. 

أخلاق محتشمي ( بالعربية والفارسية ) ( تصحيح محمد تقي دانش 
بزوة)» طهران "1 هم. 

- نصير الدين الطوسي »لسليمان الظاهر ( مجلّة المجمع العلمي العرني 
نيسان ‏ ابريل ١155م‏ ). 


ام 6 


]| عه ه 

ولد علاء الدين أبوالحسن عل بن أبي الحزم القرشي المعروف باين النفيس”١)‏ 
قر ب مدينة دمشق سنة 591 ه ( ١191م‏ ) ونشأ في دمشق وتعلدّم فيها على 
شر من الاطباء أقدمهم الشيخ رضي الدين أبو الحجاج يوسف بن حيدرة 
الرتحوم . ومن شيوخه ( أساتذته ) الحكيم مهذاب الدين أبو محمد عبدالرحيم 
ابن علي الدخوار رت لككمع اكام)ء وعمران الاسرائيل وت 
/ مع 111885 م ) , 

كان ابن النفيس صديقاً ورفيق” دراسة لموفّق” الدين أني العباس أحمد 
ان القاسم المعروف بابن أني أضببعة وصاحب الكتاب المشهور وعيون الالباء 
في طبقات الاطباء ؛» درسا معاً في دمشق (وكانت أسرة ابن أي أصيبعة 
أسرةً أطباءً ) » ولعل ابن النفيس درس مع ابن أني اصيبعة في القاهرة أيضاً . 

ويبدو أن الصديقين هجرا دمشق الى القاهرة معاً واشتغلا في المستشفى 
الناصريّ » فرثي ابن النفيس -حى اصبح رئيساً للمستشفى » وصار ابن أني 
أصيبعة يتولى” التكحيل ( مداواة العيون ) فيه . وبعد مدة عاد ابن ألي أصيبعة 
الى الشام » وبقي ابن النفيس في القاهرة حبى توفي فيها سنة 585 ه( 1784م )؛ 
(1) هذا الفصل مبي في معظمه على 'كتاب : 

م2 ,56ن83نانطلتاع ههاأأقأوعءك 15 06 76146نامعم06 18 4© قل ةألا-مة نط1 


.1955 108288 ,( 10322085 06 للقعمة1 أنألاكم1 ) فمخطفطةت ساعمم؟1 انلطةق 
راجع أيغاً : © 889 1 .أومه58 , . 649 1 آذه 
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مقامه وآثارة 

اشتغل ابن النفيس باللغة والفقه والفلسفة والكلام » ولكن اهتمامه واشتهاره 
كانا في الطب , كان ابن النفيس طبيباً ماهراً عالاً بصناعة الطب من الناحيتين 
النظرية والعلمية . ومن معاصريه من ساواه بابن سينا » ومنهم من رفعه فوق 
ابن سينا . وابن النفيس ينصح بممارسة التشريح والمقارئة في ذلك بين أجسام 
الحيوانات » ولذلك فائدتان : أولاهما أن هذا التشريح المقارّن يساعد على 
فهم جسم الانسان ؛ والثانية منهما أن التشريح عموماً يودي الى فهم وظائف 
الاعضاء » وهذا بدوره يودي الى البراعة في شفاء ا مرضى ٠.‏ ولقبر اهم 
ابن النفيس كثيراً بتشريح القلب وتشرو بح الدنجرة » لما كان يرى من الصلة 
بين التنفس وبين النبض » ؛ أوبين التفس ويين انتقال الدم من ارلة ل الب 
ومن القلب الى الرئة . ومن الممارسة المستمرة للتشريح توصل ابن النفيس الى 
اكتشاف الدورة اتلزئية ( الصغرى ) للدم . 

ولآبن النفيس كتب عديدة جداً ضاع معظمها. من هذه الكتب الي 
وضعها شرحاً أو تأليفاً : الكتاب الشامل في الطب اهناب في الكحول 
(لمعابحة العيون  )‏ المختار من الاغذية ‏ شرح فصول أبقراط - شرح تقدعة 
المعرفة ‏ شرح مسائل حنين بن اسحق ‏ شرح الهداية في الطب ( لابن سينا  )‏ 
الموجز في الطب ( مختصر كتاب القانون لابن سينا) شرح قانون ابن سينا 
شرح تشريح القانون ‏ تفسير العلل وأسباب الامراض . ثم” له كتب في 
مو ضوعات أخرى : الورقات ( في المنطق ) ) المختصر في علم أصول الحديث »الخ. 

الكلام على الدورة الدموبة ابخزئية ( الصغرى ) 

فشر ح تشريح القانون الذي صنعه ابن النفيس على قسم التشريح فيكتاب القانون 
لابن سينا - بيثم ابن النفيس بتشربح القلب واتصال العروق به ثم يتكلم على الدورة 
الصحيحة للدم من القاب الى الرئة ومن الرئة الى القلب . ويعتبر الدارسون أن 
الكلام على هذه الدورة الخزئية للدم جديد في تاربخ الطب بالإضافة الى عصر 
ابن النفيس وبالاضافة الى الاعصر التالية حتى أوائل القرن السابع عذّر 


نص من شرح تشريح القانون 

الشربان الوريدي : 

ان هذا العرق شبيه بالاوردة وشبيه بالشريان . أما شبهه بالاوردة فلأنه 
من طبقة واحدة وأن جرمه سخيف وأنه على قوام ينقد فيه الدم لغذاء عضو . 
وأما شبهه بالشرابين فلأنه ينبض وينبت على قوهم من القلب وينفذ فيه هواء 
للتنفس . ولماكان نبض العروق من نخواص الشرايين » لا جرم » كان إسلعاق 
هذا العرق بالشرايين أولى » ولذلك يسمى شريانآً وريديآ لا وريداً شريانيا . 
ونقول ان العروق الي تنبثك ( ينبت ) في الرئة تالف جميع عروق 
البدن » وذلك لأن في جميع الاعضاء يكون للعرق الضارب طبقتان ؛ ولغير 
الضارب طبقة واحدة. والضارب مستخصضف“» وغير الضارب سخيف . 
وعروق الرثة بالعكس من هذا . واختلفوا في سبب ذلك ... والذي نقوله نحن » 
والله أعلم » إن القلب لا كان من أفعاله توليد الروح » وهي انما تكون من 
دم رقيق جداً شديد المخالطة لسرم هوائي » فلا بد" وان يمجعل 2١١‏ في القلب 
دم رقيق جداً وهو التمكن '' أن يحدث الروح من اللحرم المختلط منهما » 
وذلك حيث تولد الروح وهو في التجويف الأيسر من تجويفي القلب . ولا 
بد" في قلب الانسان ونحوه مما له رئة من تجويمي آخرَ يتلطف فيه الدم ليصلح 
مخالطة الحواء » فان الحواء لو خلط بالدم » وهو على غلظة » لم يكن من 
جماتها جسم متشابه الاجواء . وهذا التعجويف هو التجويف الايمن من تجويقي 
القلب . واذا لطف الدم في هذا التجويف فلا بد من نفوذه الى التجويف 
الايسر حيث مولد الروح . ولكن ليس بينهما منفذ » فان جرم القلب هئالك 
مصمّت ليس فيه منفذ ظاهر ء كما ظنه جماعة » ولا منفذ غير ظاهر 
يصلح ([ )نفوذ هذا الدم كما ظنّه جالينوس » فان مسام القلب هناك مستحصفة 
وجرمه غليظة (!) » فلا بد" وأن يكون هذا الدم اذا لطف نفذ في الوريد 
الغرياني الى الرثة لينبث في جرمها ومخالط الحواء ويتصفى ألطف ما فيه 
)١(‏ كلمة و بجعل » غامفة ؛ لعلها : يحصل . والمعى ويوجد و . (؟)كذا في الأصل . 


كمه 


وينفذ الى الشريان الوريدي لوصوله الى التجويف الايسر من تجويفي القلب 
وقد خالط الحواء وصلح لآن يتولدّد منه الروح ء وما يبقى منه أقل” لطافة 
تستعمله الرئة في غذامها. ولذلك جعل الوريد الشرياني شديد الاستحصاف 
ذا طبقتين ليكون ما ينفذ من مسامه شديد الرقئّة » وجعل الشريان الوريدي 
سخيفآ ذا طبقة واحدة ليسهل قبولله لما يخرج من ذلك الوريد . ولذلك جعل 
بين هذين العرقين منافذ محسوسة . 

وأما قوله (قول ابن سينا ) : وأول ما ينث ( ينبت ) من التجويف 
الأيسر شريانان ... 

المراد أن هذين الشريانين هما أول شرايين البدن كله ... وانما كان بات 
هذين (الشريانين ) من التجويف الأيسر لأن الشريان المطلق منهما ينقد فيه 
الروح الى الاعضاء كلها » وائما يمكن ذلك بأن يكون تجويفه مبتدثاً من التجويف 
الذي يتم" فيه تكون الروح » وذلك هو التجويف الايسر من تجويقي القلبو .وأما 
الشريان الوريدي فلأنه عندهم لأجل نفوذ الروح الى الرئة وأنعذ الحواء منها » 
وعندنا أنه كذلك . ولكن المواء الذي يأخذه من الرئة لا بد" وأن يكون عالطا 
للدم عمالطة يصلّح مكها لأن يكون منه الروح . 

واعلم أن نبات هلين الشريانين ليس من التجويف الايسر » بل من ابحرم 
الذي بين بطي للقلب » لكنهما مع ذلك مائلان الى التجويف الايسر حى 
يكون تجويفهما متتصلا” بذلك التجويف "مورباً . ( لذلك ) كان الثافذ من 
ذلك التجويف منحرفاً الى اليمين قليلا” حتى يدخل في تجويفهما . ومعى 
كونهما نابتين من هناك لا أمبما ينبتان من هناك كما ينبت النبات من الارض » 
كما يقولون » بل اما متنصلان بذلك الموضع كاتصال النابت ... واتصال 
الدم الذي يغذو الرثة الى الرئة من القلب ء هذا هو الرأي المشهور ؛ وهو 
عندنا باطل » فان غذاء الرئة لا يصل اليها من هذا الشريان لآنه لا يرتفع اليها 
من التجويف الأيسر من تجويفي القلب عإذ الدم الذي في هذا التجويف إنما يأني 
إليه من الرئة » لا أن الرئة تأخذه منه . وأما تفوذ الدم من القلب الى الرئسة 
فهو في الوريد الشريائي ... 


/أهه 


أغقاب اكوا لفكزنة 


فَعَيْيالمَلِكوَالتَررٌ «الغول) 


كان في عهد المماليك في مصر والشام وعهد التتر (المغول ) في العراق 
. وني البلاد الي تقع شرق العراق حركة أدبية وحركة فكرية ناشطتان . الا أن 
الاضطراب السياسي حال دون استفادة العرب من النتاج الفكر ي الزاخر الذي 
امتلاأ به ذلك العهد . ان النتاج الفكري » في جوانبه النظرية وجوانبه العملة » 
كان كثيراً ولكن” أثره في المجتمع الاسلامي كان قليلا” جداً . 

فمن المُحَعْسْرمين بين العهد السلجوتي والعهد المملوكي ابن أبي أضّييعة 
رت 58 هع 15798 م)» زميل ابن النفيس في الدراسة وي الطبابة ؛ 
وصاحب كتاب عيون الانباء في طبقات الاطباء. هذا الكتاب مبي على 
العصور والأصقاع » وقد بدأه مؤلفه بالاطباء اليونائيين لقدامهم» ثم 
ثى بأطباء الدولة العباسية » ثم ذكر أطبّاء بلاد خراسان والمند فأطبناء بلاد 
المغرب » م ذكر أطباء مصر والشام . 

وبما أن الاطبنّاء كانوا في كثير من الاحيان » علماء” في الرياضيات ٠‏ الفلك 
وأدباء وشعراء وذوي مشاركة في العلوم الفلسفية » فان ابن ألي صبيعة قد أورد 
مع" ترجمالهم شيثاً من جهودهم في كل ميدان جالوا فيه » مع ذكر مولفاهم 
في كل" باب . وهذا الكتاب خزانة” من خزائن العلم الثمينة . 

ومن اعلام تلك الحقبة ابن خلكان (ت "58١‏ مع 1181 م) وكان 
طبيباً غير بارع فيما يبدو » ولكنه كان قديراً في الفقه حتى تولى القضاء في 
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مصر وني الشام . ثم كان أديباً بارعا » وله كتاب وفيات الأعيان وأنباء 
أبناء الزمان جمع فيه أكثر من ثمائمائة ترجمة للأدياء والفقهاء والعلماء . ولابن 
خلكان براعة في اختيار حوادث الترجمة مع الاشارة الى خخصائص الاديب 
أو الفقيه أو العالم وذكر شيء من آرائه وكلامه أحياناً . وابن خلكان يكثر 
الاستطراد في ثنايا التراجم عادة . ومع أن ذلك مخالف للاسلوب العلمي » فانه 
عندنا اليوم ذو نفع ظاهر » فقد تررجم ابن ختلكان في ثنايا عدد من الترجمات 
لنفر لم يفردهم في كتابه بتراجم خاصة . ثم ان في هذا الاستطراد لنا اليوم 
نفع آخر هو أنه حفظ لنا أخباراً تاريخية أو اجتماعية أو أدبية ضاعت أصوها 
الي اعتمد هو عليها . 

ومن المفكتّرين البارزين ني هذه اليقبة أبو يري زكريا بن محمد القزويني 
رت ؟لاى مع 1١71/8‏ م)» وله كتابان : عجائب المخلوقات وغرائب 
الموجودات ثم عجائب البلدان ( ويسممى أيضا : آثار البلاد وأخبار العباذ) . 

القزويي دقيق الملاحظة عميق التفكير : وقف يتعجتب من اهتداء النحل 
الى حمل بيوته من الشمع على شكل يعجز عن مثله المهندس بالمسطرة والبّركار؛ 
كما أحسن تعليل خزن مياه الأمطار ني باطن الأرض في الشتاء ثم خخروجها 
من الينابيع . وكان يرى أن الأرض كتروية وأنها تدور على نفسها ؛ وأن ما 
نشاهده من حركة الكواكب والنجوم في السماء ليس راجعاً الى دوران تلك 
الكواكب والنجوم على ما نرى بأعيننا » بل الى دوران الأرض على محورها 
( وحن عليها ) فيخيّل الينا أن الكواكب والنجوم تجري ني السماء على ما 
ألفنا . 


- 


ومن الشعراء الذين مشّلوا تطوّر؟ بارز؟ في الاتّجاه الديني البوصيري (ت 
6" مع 1146 م ) , وكان محدثا وزاهداً ورعا وشاعراً بلغ فن” البديعيات 
(مدح الرسول ) في شعره الغابة . 

اشتهر البوصيري بقصيدتين : 9 الهمزبة النيوية و(البردة ؛ أو السراءة 3 
وفيها: 
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فان” فضل رسول الله ليس له 0 يارب عنه ناطق" بفم 

م يمتنا با تَعنيا العقول به حرصا علينا فلم ذرتب م تي" 
بلغ | فيه أنه بشِرٌ وأنه خسير. خلق الله 

كفاك بالعلم الألم” معمجزة” قِ الحاهليّة والتأديب قي البشلم ! 
ومن أعلام العهد المنو لي أبو جعفر محمد بن علي بن طبّاطبا المعروف بابن 

الطقتطقى زت4:/ام- و لام لي الغالب ) » وقد اشتهر يكاب صغير 

الحجم أسمةه « الفخري في الآداب السلطانية والدول الاسلامية » كتبه لفخر 

الدين عيسى المغولي صاحب الموصل . 

5503 «الفخري » بمقدامة في فضل العلم ومدح فخر الدين بحسن 
السياسة ورّجّحان العقل وبالكرم . ثم يصور ابن الطقطقى أهل زمانه تصويراً 
نعرفه في أهل كل زمان : حباً للمادة وانصرافاً عن معالي الامور وموافقة 
لصاحب الدولة القائمة ولو خالفوا في ذلك مبادمهم ومذاهبهم . 

م يأتي في الفصل الاول كلام "على أصل املك وحقيقته وانقسامه رئاسات 
ديئية” ورئثاسات دنيوية » وهو فصل سجامع تمع وإن كان على خلاف النسق 
المنطقي . بعدئذ يتناول ابن الطقطقى التاريخ السيامي فيتكلم على خليفة حليفة من 

من أبي بكر _ الصديق أولر الخلفاء الراشدين الى الممتعصم لخر الخلفاء العباسيين » 
ويتثاول الأحداءثة البارزة ثم يوشّيها أحياناً بالكلمات” الظريفة والاشعار 
الطريفة والأقوال اللطيفة الي توضح سير التاريخ وتنهضٌ ى دليلة” على صِحة 
ما يتراءى لنا من أنه بعيد عن المعقول . وممٌ كل خخليفة ذكر لوزرائه . 

ومن أعلام عصر المماليك جمال الدين أبو الفضل محمد بن مكرم المعروف 
بابن منظورر رت لالاهك اظاام)ء وله كتب #تتلفة في اللغة والادب 
والتاريخ والملم » ولكنّه شهر بقاموسه « لسان العرب » وهو معجم واسع 
موثوق مقيّد بالشواهد من القرآن والحديث والشعر . 


. ارتاب : غلك , هام : تمل ؛ حار‎ )١( 
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ابن تيمية 

ولد تقي الدين أبو العبئاس أحمد بن عبد الخليم الحراني الحنبلي المعروف 
بابن نيّميْتّة في حران ( شمالي' العراق ) » سنة 551ه (1757م). ولا 
وصل سيل التثر الى ران انتقل آل تيمية الى دمشق (5//اه) . وفي دمشق 
درس ابن تيمية العلوم العربية والدينية » ثم اتّسعت مداركه بمطالعته الخاصة . ٠‏ 
ثم انه جلس للتدريس والفننيا وهو ف العشرين من عمره . 

كان ابن تيمية سلفياً يعتمد القرآنه والدديث وسيرة السلف من أهل السنة . 
وابلمماعة . ثم ان اعتناقه للمذهب الحنبلى أكسبه صراحة وتشدداً في ما كان 
يعتقد أنه الحق حبى ناله أذْنى كبيرك من رجال الدولة ومن العامة . وهاجم 
ابن تيمية أصحاب البدع وأعداء الاسلام وعمالفي أهل السنة من الباطنية 
والمتكلّمين والفلاسفة والصوفية. وسجن ابن تيمية مراراً في القاهرة ودمشق » 
ثم توفي في حمشق سنة 8الاه 174 م). 


مكانته وآراوه : 

ابن تيمية من المجتهدين المصلحين نقد أهل عصره بنظر « العقل الذي لا 
يخالف الشرع ». ولقد حمل على الاشعرية أيضاً في الناحية الي جانبوا 
فيها مذهب السلف واستعاضوا عنه بالحدل الفاسفي في نصرة الدين . 

ونظّم ابن تيمية المذهب الحنيلٍ ؛ وكان يرى أن الامام أحمد ين حنبل 
قد يمخطىء ني آرائه ولكنه لا يخطىء في روايته الحديث . ولم يكن ابن تيمية 
'مشبئهاً » كما زعم خصومه » غير أنه كان في قوله بصفات الله لا يبعد 
كثيراً عن رأي الاشعرية : ان الله عنده يستوي على العرش ‏ لأن الله 
تعالى قد ذكر ذلك عن ننمسه ولكننا لا تعرف كيفية استوائه » ولا نحن 
نشيّه استواءه باستواء البشر على ما يستوون أو تجلسون عليه . 

ووجه الاجتهاد عند ابن تيمية أن الالفاظ الواردة ي القرآن والدالة 
على صفات الله وأفعاله يحب أن تغهم الفهم المخصوص ببا مع إجراء 


١ه‏ تاريخ الفكر العر ريني ل ؟ (65) 


معانيها على ممج يليق بالله تعالى . واذا من وجدنا في القرآن أو الحديث 
لفظاً محتاجاً الى التأويل فإننا لا نتأوله برأينا » بل نتطلب تفسيره بالقراان 
الموجودة في القرآت والحديث » اذ لا بد" ٠ن‏ أن يكون هذا اللفظ قد 
ورد في آيتّ ما أو حديشي ما دالا" بوضوح على المنى الذي كَلتَنا أنه محتاج 
الى تأويل 237 5 

ولعل جانباً كيرا رمق اتنّجاه ابن تيمية . يتتضح لنا اذا استعر ضنا عدداً 
من كتيه : جمع كلمة المسلمين - عقيدة أهل السنة والفرق الناجية ‏ الفرقان 
بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان ‏ اقتساء الصراط المستقيم مخالفة” أهل 
الجحيم الرسالة المدئية في المجاز والحقيقة في صفات الله تعالى - عرش 
الرحمن وما ورد فيه من الآيات والأحاديث - النبوات - المعجزات 
والكرامات - اللحواب الصحيح لمن بدال دين المسبح ‏ الوصية اللخامعة 
لخير الدئيا والآخرة - ,ايضاح الدلالة في عموم الرسالة ‏ الصارم المسلول 
على شاتم الرسول - قصيدة في مسألة القضاء والقدر - معارج الوصول 
الى معرفة الاصول ‏ موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول -- نقض 
المنطق - الرد على المنطقيين ‏ نصيحة أهل الايمان في الرد على منطق 
اليونان ‏ بغية المرتاد في الرد على المتفلسفة والقرامطة والباطنية ‏ منهاج 
السنّة النبوية في نقض كلام الشيعة والباطنية . حقيقة مذهب الانحاديين 
أو وحدة الوجود وبطلانه بالبراهين النقلية والعقلية - رقع الملام عن 
الائمة الاعلام القياس ني الشرع الاسلامي واثبات أنه لم يرد ني الاسلام 
نص يخالف القياس الصحيح ( بالاشتراك مع ابن قينّم الحوزية ) - الواسطة 
بين الخلق والحق ‏ قاعدة جليلة في التوسّل والوسيلة ‏ ... استحباب 
زيارة خير البرية الزيارةة الشرعية - السياسة الشرعية في اصلاح الراعي 
والرعية ‏ الحسبة في الاسلام . 

ومن أعلام الأدباء في عهد المماليك شهابالدين أبو العبّاس أحمد بن 


.3٠١ : ١ راجع موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول‎ )١( 
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عبدالوهاب المعروف بالنويري (ت 8ابا/اه- 188 م) والذي اشتهر 
بكتابه « ماية الارب في فنون العرب »» وهو في الحقيقة كتاب فلك 
وجغرافية وطبيعيئات وتاريخ واجتماع وآداب وسياسة . ولم يقصد النويري 
أن يعالج هذه الموضوعات معابحة علمية بقدر ما أراد أن ينسّقها تنسيقآً 
تسيل الرجوع اليها على الادباء . والكتاب ضيخم » وفيه معارف جليلة 
وفيرة في حياة العرب وعادامهم خاصة . 

ومن أعلام الموؤرخين اسماعيل بن علي المعروف بالملك المويد أبي الفداء . 

كان أبوالفداء من أعقاب الايتوبيين » دخل في خدمة المماليك ثم استطاع 
أن ينال عندهم حظوة وجاهاً وأن يتولى حكم مدينة حماة (١٠/اهت‏ 
٠1م).‏ وكانت وفاته سنة #اثالا.ه (اثا"1 م). 

وكان أبوالفداء أديباً مؤرخا ومن الذين يشجتعون العلم والأدب . وله 
كتب أشهرها «المختصر في أخبار اليشر » اختصر فيه تاريخ ابن الاثير 
م استمر فيه الى سنة 94؟1/9ه وطوآاه على لمحاتٍ من الحياة الاجتماعية 
والادبية والعلمية . 

ومن المورّخين لرجال الاسلام في الدين والعلم الإماءٌ الحافظ شمسشالدين 
محمد بن أحمد الذهيت (ت 58لا هم- 140 م )ء له من الكتب : تاريخ 
الاسلام وطبقات مشاهير الاعلام ‏ دول الاسلام ( تاريخ عام للدول 
الاسلامية  )‏ ميزان الاعتدال ني نقد الرجال (رواة الحديث) - العير 
في أخبار البشر ممن غبر - تاريخ سير أعلام النبلاء . 

ومن المولفين الذين تناولوا موضوعات متنوّعة شهابالدين أبو العباس 
أحمد بن فضل الله العتمري (ت 1/48هم) وان كانت شهرته قائمة على 
كمسالك الابصار في ممالك الامصار » وهو كتاب مقصودة" به الحغرافية” 
وان كان يجمع تاريخ وأدبآ واجتماعا وجوانب من العلوم الطبيعية . 

ومن المجتهدين المصلحين في هذه الحقبة أبو عبدالله محمد بن أبيبكر بن 
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أيوب الزرعي '"' الدمشقي 54١1١‏ ١ه/اه)‏ المعروف بابن القيئم أو 
بابن قيم الحوزية لأن أباه كان قيم] على الحوزية » وهي مدرسة كانت 
في دمشق منسوبة” الى بي الدين بن -حافظ بن الحوزي . وكان ابن القيم 
تلميذاً لان تيمية » وقد عني > ابن تيمية به عناية خاصة فنشأ مثله سلفيا 
مقاوما للبدع فناله من الاضطلهاد والاعتقال مثل ما كان قد نال شيخه ابن 
تيمية . ولقد رأى ابن القيم أن الاصلاح | الحقيقي للمسلمين هو توسحيد 
آرانهم فق الششرع بنبذ الحلافات المذهبية . ثم انه رأى أن ذلك ممكن اذا 
تركّنا تقليد الآباء وذوي الخاه منا في أمورنا واعتمدنا ما ورد في القرآن 
وني الحديث النبوي ثم تركنا التلاعب بأحكام الدين جراً لمنافع الدئيا بشي ء 
سماه الفقهاء «الحيل الشرعية ». والحيلة الشرعية في الاصل هي التحيل 
على قلب طريقة مشروعة وضعت لأمر معيّن واستعمالها في حالة أخرى 
توصلا الى اثبات حق أو دفعاً لمظلمة أو تيسيراً لعمل. تدعو اليه الحاجة » 
على شرط ألا تهدم الحيلة الشرعية مصلحة شرعية '"؟. فمن الحيل الشرعية 
المحرمة عند اللجميع أن يقرّض رجل” مائة دينار مثلا” ويشترط المقرض 
عليه أن يرد له المائة ديناراً وأن «تَيْيّ فوقها ديناراً أو خمسة دنانير أو 
أكثر . ان استعمال كلمة ١‏ يببه » هنا حيلة شرعية » و لكنها ممرمة لآن العمل 
0 المائة المقترضة ) ربا صريح . أما الحيل المباحة فانها اذا 
ملت لم تكن حيلا” ١‏ بل تطبيقاآ جانبياً للأحكام ». ولكن يبدو أن الفقهاء 
كانوا في أي ابن القينم كثيري اللجوء الى الحيل الشرعية فتشداد ابن القيم 
في اجازتها ما لم تكن ظاهرة الاباحة حتى تيستويّ فيها التحيئل وابحواز . 
وكذلك قبل ابن القيئم القياس » ثم أذكر من التصِرّف ما كان متطرقاً أو مخالفاً 
الشرع . ش 
)١(‏ زيع قرية في حوران . 
|69 راجع فلسفة التشريع الاسلامي لصبحي المحمصاني ( الطبعة الثانية » بيروت ١١‏ هسم 
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ولابن القيكم عدد من الكتب بعضها مشابة جد لكتب شيخه ابن تيمية : 
شفاء الغليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل ‏ أعلام الموقعين 
عن رب العالمين - الطرق الحكمية في السياسة الشرعية ‏ هداية الحيارى من 
المسلمين والنصارى - القعصيدة النونية ( الكافية الشافعية في الانتصار للفرقة 
الناجية  )‏ القياس في الشرع ( راجع كتب ابن تيمية  )‏ زاد المعاد في هدى 
خير العباد ‏ التبيان في أقسام القرآن . 

ومما يحب أن يشار اليهم في هذه الجقبة من علماء الرياضيات شهاب الدين 
ابن لهام الفرضي المقندسي المنوي ف القدس سنة همه (؟١5ا‏ م)ء 
وكان على شي ء من البراعة في الاب وابخبر بوتي الفرائض ( تقسيم المواريث ) 
ولذلك يلقّب بالفرضي . ولابن الحاثم من الكتب رسالة اللمع /. الحساب 
الذهي الذي لا نستعمل فيه الورق والقلم  )‏ الوسيلة (في الحساب » مثل 
اللمع ) مرشد الطالب الى أسى المطالب ( في الحساب ) . 

ومنهم غياث الدين جمشيد بن مسعود المعروف بالكاثي (ات نحو 84٠‏ ه 
- 145 م ) لأنه من أهل كاشان . ثم انه انتقل الى سم قند وعمل مع علاء 
الدين بن أولوغ بك بن شاه ”رخ أمير بلاد ما وراء النهر ( 887-46٠‏ ه) 
في مرصد سمرقند . 


مده 


1 6ه داور 

لعرب 

هه ٠.‏ 
«إزيقيَة والغريبوالأندلش) 


بدأ العرب الفتح في إفريقية وراء مِصَرَ غربآً ممّ مجيء عثمان بن رعفان الى 
الحلافة » سنة 98 ه ( 544 م ) ء ولكن ل يستقر الفتح العربني في ما بين مصر 
وتونس إلا نحو سنة ٠ه‏ ه ( 59٠‏ م ) . وكان ذلك راجعاً الى سببين » أوما 
أن الروم البيزنطيين أصروا على الاحتفاظ بابخزء الغربي من أمبراطوريتهم 
أطول مدةٍ ممكنة بعد أن أجلاهُمٌ المسلمون عن الخزء الشرقي منها في مدة 
قصيرة جداً ؛ وكان الفرئجة النازلون في غرلي أوروبّة يساعدون الروم في 
ذلك صد! للموجة العربية الزاحفة نحو الغرب . وكان الروم والفرنجة يسيطرون 
على جميع شواطىء المغرب . ثم ان جانباً غير قليل من البربر » سكان افريقية 
غرب مصر » كانوا على الوئنية وكان ف طبيعة روسامهم ومصلحتهم أن 
يصداوا جيوش التوحيد . 

وني مدى جيل من الدهر دخخل اليربر في دين الله وأصبحوا جنود الفتح 
نحت رايته . ومع أن القيادة العليا لفتح الاندلس كانت لمومى بن نصير » 
وهو عربي » فان القيادة العملية كانت لطارق بن زياد وهو من البربر . ثم ان 
الحنود العرب كانوا قِلّة ضئيلة بالاضافة الى البربر الذين كانوا يتلاحقون 
موجاري متتاليةً من قلب المغرب . 

وفتح المسلمون الاندلس في مدى عامين اثنين بين سنة 9 و14 ه 
(1 الا لالام)ء والاندلس تزيد في مساحتها علىستماثة ألف كيلومير مربع . 


2 


والذي ساعد المسلمين على فتح الاندلس بسرعة شفثرَة” أهل الاندلس الوطنيين 
من الظلم الاجتماعي ( الديي والسيامي ) الذي كان حكتامهم القوط والروم 
5200 

لقد كان فتح الاندلس باسم دولة بي أمية » ولكن بعد عاصمة الامويين 
عن الاندلس واضطراب الامور على الامويين في الشام وخراسان شغلا 
الامويين عن الاندلس الا قليلا" . من أجل ذلك كبرت الاضطرابات في 
الاندلس في عصر الولاة» منذ الفتح الى أن استبدَ بالاندلس عبك الرحمن الداخزةٌ 
سنة "ا هم (كةلام) وأسس فيها دولة مروانية؟؟) 3 


بنو أمية في قرطبة 

وقف عبد الرحمن الداخل على الحياد في كل شأن لا يتتصل به مباشرة » 
كما فعل معاوية لا أسسّس الدولة الاموية في الشام . ول يِتَخد عبد الرحمن 
لقب و خليفة » - مع أن مححجته في الاستيلاء على الاندلس أنه كان يريد أن 
يعيد دولة الخلفاء الامويين ‏ بل اكتفى بلقب ١‏ أمير 6 كيلا يثير العياسيين 
في العراق وأنصار العياسيين في الأندلس نفسها . 

وكذلك قطع عبد الرحمن صلته بالمغرب كي يتفرغ للاندلس وحذها . 
في ذلك الحين نبتت الدولة الرُستّميّة في تاهرت ( القطر الخزائري ) » سنة 
0ه (لاهلام)» وهي دولة للخوارج الإباضية أسّسها عبد الرحمن بن 
رست المنتسبٌ الى القائد الفارسيع رُسْسَم الذي قتله العرب في معركة القادسية . 

وم يحالف عبد الرحمن الروم على العباسيين ؛ ولا قاتل الروم والفرئجة . 
ولما ظن” شارلان المشهور أن مسالمة عبد الرحمن قد تكون ضعفاً ثم هاجم 
الاندلس (١51١ه-1/8م)»:‏ تصددى له عبد الرحمن وهزمه هزية 
تمنكرة محدةث بها التاريخ والآدب فنشأت على حواشيها أغنية رولان المشهورة 
في تاريخ الادب الفرنسي . 


(1) داجم فوق » ص لا85ا. 


/لأاكة 


وكان عبد الرحمن نافد البصسيرة في العمران » وقد وسع جامع قرطبة 
ار ال 00 ولكن ظلّ كل 
مصل” حيث كان من المسجد يرى الامام على المنبر وفي المحراب . وقبل 
أن يستوفى عبد الرحمن سنة 1١1/7‏ ه (188م)» ضمن بقاء الحكم ني 

وجاء بعد عبد الرحمن ابنه هشام الرضي » وني أيامه انتقل المذهب 
المالكي الى الاندلس» وكان أهل الاندلس من قبل” على مذهب الامام الاوزاعي. 
ولقئر استقر المذهب المالكي في الاندلس لأسباب منها أن رحئلة أهل المغرب 
و الاندلس كانت إلى الحجاز فاحتك فقهاوهم بالامام مالك نفسه ثم نشروا مذهبه 
قي صقعهم . . ويرى ابن نخلدون أيضاً أن حال أهل المغرب من البداوة كانت 
كحال أمل الحجاز , فكان امهب المالكحي أقرب الى بيئتهم وتفكير هم . 
بحسن" ألا ننسى أن الدولة المروانية في الاندلس لم تشأ تشجيع المذهب 
الحنفي الذي كان يسع في العالم الاسلامي يومذاك لأنه في الواقع كان مذدهب 
الدولة العباسية . 

وي أيام هشام الرضي أيضاً نشأت الدولة الإدريسية"' , 

ويعد هشا م الرضي ؟جاء ابنه الحتكتم الرضي ) سئة ١ما‏ ه 0 ( 
ول يكن كج ولا تقيآ كأبيه ؛ ثم استكثر من ابلشود العلوج 
والمستعربين "١‏ . واستغل الدعاة العبّاسيون والفقهاء حال” الحكام عام 
وأثاروا عليه أهل الرَيّض (الحانب النوبي من قرطبة ) فكانت هيمجة” 
الربض الاولى والثانية سنة 184 و ١ه‏ 806 و8168 م) فقتل من أهل 
الربيض خحلق” كثيرون » : م أجل الحكم ستين ألفاً منهم عن الاندلس . 
ا 1 لفك 
حيث دبر الحكم مع قائده عمروس بن يوسف مقتل سبعمائة من روساء 


. راجع فوق » ص 580 -هم"8؟‎ )١( 
. العلوج : الفرئحة . المستعر بون : الفرنجة الذين تعلموا اللغة العربية ولكن لم يدخلوا ني الاسلام‎ )١( 


كه 


المولّدين١١'‏ الذين كانوا يكثرون الثورة عليه . على أن العصبية العربية ضعفت 
كثيراً ني أيام الحكم لكثرة اختلاط العرب بالمولدين من طريق الزواج » كما 
كان قد حدث في المشرق لما كبر الاختلاط بالزواج أيضاً بين العرب والموالي . 

وخلف عبد الرحمن الاوسط '' أباه في الحكم » سنة 7١5‏ ه ( 817 م )» 
وف أيامه أثارت البابوية بمعونة الفرنجة في فرنسة حركة الاستخفاف في وجه 
الدولة العربية » وذلك بأن يوم مستعرب قرب جامع قرطبة فيستخض بالرسول 
( يشتمه مثلا ) . وكان الحمهور من المسلمين يثور بالممتخل ويقتله . وبعد 
قليل يقوم مستخف يفعل فعل صاحبه فيل به ما حل" بصاحبه . ثم تمادت 
الفتنة وأدركت الدولة اللحطر من بقاء الأمر في يد العامة من الطرقين » فأصبح 
الشرطة يَقْبضون على المستخف ويحملونه الى القاضي . فكان القاضي يحاكمه 
على الاخلال بالامن ثم يأمر يقتله . 

عند ذاك اجتمع رجال الدين والزعماء من المستعر بين وأصدروا منشورا 
يأمرون فيه العامة منهم بالتوقكف عن هله الحركة الرعناء الي بانت مهاد 
المصالح السياسية والاقتصادية ؛ وكان نفرٌ كثيرون من المستعربين في مناصب 
الدولة العادية والعالية . واستجاب العامة من المستعربين لروسامهم .. ول تشأ 
البابوية أن تَقِفٌ هذه الحركة فبررٌ الرّهبان بأنفسهم لمتابعة حركة الاستخفاف . 
ولك سياسة الدولة لم تتبدل . 

عندئذ بلدأت البابوية والفرئجة الى تنظيم ثورات مسلحة واختاروا لها روساء 
يتظاهرون بالإسلام استدراجا لعوام المسلمين . واشتهر من هذه الثورات 
ثورة حمر بن حففصون الي تمادت واتتّسعت ثم استولى القائمون بها على قلاع 
منيعة وبقاع وسيعة وهدادوا قرطبة نفسها . ١‏ 

بدأت هذه الثورة سنة 5 م ( كلامم )) في أيام الامير محمد بن عبد 
الرحمن . ولقد عسَجَر الامراء'الامويون عن القضاء عليها لأنها كانت تغل”ى 


. المولدون بي الاندلس هم المسلمون الذين كانوا ينتمون الى أصل فرنجي‎ )١( 


كه 


من الحخارج تغذية وافية منظمة . وكثيراً ما كانت قرطبة تجرد جيشاً عسلى 
ثائرين فينقتل منهم عشرات الألوف ثم ينغنم منهم من الاسلحة والدروع ما 
لا يحصى » وعليها كلها شاراثٌ البلاد اللي صنعت فيها » في جميع أنحاء 
أوروبة خارج الاندنس . وكاد الحكم الاموي أن ينشر ض بتنازع الامراء 
وعمالثة نفر من الامراء للثائرين أحياناً . 

كان ذلك ني امارة عبد الله بن محمد بن عبد الرحمن الأوسط الذي حكم ٠ن‏ 
سنة 17/8 الى سئة 7٠١‏ ه (448/4--417م). وخطر لعبد الله أن ينقذ الحكم 
الع ري من ممنته فقتل نفراً من اخخوته وأبنائه : قتل ابنه محمدا غيلة ثم اتمهم ابناً 
آخحك له بقتله فقتله جهّرة”. بعدئذ رتب الأمور على شكل يحول بين اخوته 
أ القن ون كم ٠‏ دعل ع أن مه يده ل الرحن بن عدد. 
المقتولر . وكان نظرٌ عبد الله صائباً في حفيده الشابٌ . وجاء عبد الرحمن 
الحكم والمشاكل كثيرة : فوضى الادارة » واستبداد آل اجاج وآل 00 
بمدينتي اشبيلية وقُرّمونة وما حولهما » وثورة عمر بن حففصون . 

وعكف عبد الرحمن على اصلاح الادارة وعلى التغلب على آل خلدون 
وآل الحجاج وعلى القضاء على ثورة ابن حفصون في وقت واحد . ففي سنة 
١ه‏ استطاع أن يتغلب على الاسرتين المستبدتين وأن يعيد اشبيلية وقرمونة 
الى سلطان قرطبة . 

أما ثورة ابن حفصون فتمادت . ولما مات ابن حفصون . سنة ٠6‏ اه 
(417 م ) خلفه أبناؤه في الثورة ثم تتابعوا واحدا إن واحلرٍ في مدى عش 
سنوات . وقد دامت تلك الثورة خمسين سنة . 

واقتضت الاحوال أن بتلقب عبد الرحمن بن محمد باللخلافة . 

كان الفاطميون ني المغرب يقاومون الدولة الاموية في الاندلس ياسم الامامة 
الدينية ؛ وكانت البابوية ثحرك المستعربين في الاندلس باسم السلطة ل 
ولم يكن بامكان عبد الرحمن بن محمد أن يحابه هاتين القوتين الديئيتين الا 
بقوة من -جنسهما . ثم ان اللخلافة العباسية كانت قد فقدت سلطانها ‏ و نحن 


ل 


الآن في أيام المقتدر العبّاسي » ومونس الحادم يتحفسز للاستيلاء على على الحكم 
ليتلقب بلقب أمير الأمراء . وكان الفارابي في ذروة تُضيجه » والمتني في 
كوا ورج و 0 0 
اصلاحات داخلية وتغلب على الثورات وجعل للاندلس مهابة فيقلوب أعداتما . 

ففي يوم الجمعة مستهل” ذي الحسجة من سنة "1١5‏ (أوائل 9174 م) 
تلب بالحلافة وتسمى باسم عبد الرحمن الناصر . وكان من حسن حظ 
الاندلس أن عاش عبد الرحمن ني الحكم خمسين سنة ازدهرت فيها الاندلس 
في الحضارة والثقافة وحلت قرطية في الميدان الدولي محل بغداد . 

وبعد عبد الرحمن الناصر جاء ابنه الحكم المستنصر عالم” الامويين في 
الاندلس » فقد كان يرعى العلم والعلماء ويبعث الخبراء الى أطراف العام 
يجمعون له الكتب حتى بى مكتبة جمعت فيما قيل أربعوائة ألفي مجددر. 

وكان الحكم قد جاء الى الحكلم صغيراً فاسع بذلك المجال أمام شاب 
ناشىء لأن' يتدرج حتى يصل الى منصب حاجب ( رئيس للوزراء ) ؛ 
ذلك هو محمد بن أبي عامر الذي أقام الحكم في الحلافة وحارب الاعداء في 
خحمسين غزوةٌ ما هّرم في وأحدة منها . وتوثي المنصور بن أبي عامر ( 47 ه 
1٠١١ -‏ م) فنرداتر الاندلس في فتنة بين العرب والبربر على تنصيب 
الحلفاء دامت جيلا” من الدهر ثم انقرض فيها ملك الامويين في الاندلس 
سنة 41ه ٠١/(‏ م ) ء قبل أن أيتوفى ابن سينا في المشرق ببضعة شهور , 

ملوك الطوائف 

ومندك بدأت الخلافة المروانية بالضعف بدأت الدويلات تنبت فيها » كل 
دويلة تتأف من مدينة أو مديئتين وعدد من القرى حوهما . كان أصحاب 
هذه الدويلات يسمون ملوك الطوائف . واشتهر من أصحاب هبذه 
الدويلات بنو هود في سرقسلطة » وبنو ذي النون قِ طليطلة , وبنو 
الافطس في بَطليوْس. وبنو عباد في إشبيلية » وكانت دولتهم أوسع 
دويلات الطوائف رقعة وأعظمها جاه وثروة . ولكن لم يكن بلميع هده 


الاه 


الدويلات قيمة” سياسية ولا قوة تدفع بها عن نفسها . من أجل ذلك خضع 
جميم أصحاب هذه الدول لملوك الاسبان الذين كانوا ينبتون وينشأون شيئآً 
فشيئاً . ومع أن ملوك الطوائف كانوا يدفعون جزية لملوك الإسبان في سبيل 
حماية وهمية » فان ملوك الاسبان كانوا يَسْرضون هذه الدويلات من أطرافها 
كلما وجدوا بيرق ” الى ذلك . 

المرابعلون 

في مطلع القرن الحامس للهجرة (الحادي عَشّنَ للميلاد ) بنى ابو محمد 
واجاج اللمطي المصمودي في بلدة نفيس ني السوس الاقصى ( المغرب ) داراً 
للعلم وقراءة القرآن سماها ودار المرابطين » . وفي سنة 41"٠‏ ه ١١4(‏ م) 
ارسل واجاج اللمطي رجلا من اتباعه اسمه عبد الله بن ياسين ابلزولي لتثقيف 
قبيلة صنهاجة أكبر قبائل المخرب وأقواها . 

وفي مدى أربع أعوام لم يجتمع حول عبد الله بن ياسين سوى بضعة آللاف 
سماهم و المرابطين » فأحرك أن الدعوة الصالة وحدّها لا تدجح فبدأ يغزو 
القبائل ليحملها على العلم وعلى الحق : غزا قبيلة كد الة ولمتونة ومسوفة » 
فسارعت سائر. قبائل صنهاجة عندئذ الى مبايعته . 

وتوالى على قيادة هذه الحركة نفر من القادة المخلصين الاشداء حبى مبض 
شاب اسمه يوسفٌ بن تاشفِينٌ فأقام دولة' وبى مذدينة فر] ككل (1565هم 
518١1م)‏ . وقد امتد ملك يوسف بن تاشفين حى عم المغرب كله او 
كاد . 

معركة الزلاقة ( ثلا ه-85١٠1م):‏ . 

ألحّ الإسبان” على المدن الاندلسية يأخذونها واحدة واحدة » فاستنجد 
ملوك الطوائف بيوسف بن تاشفين فجاز يسف الى الاندلس وواقع الاسبان 
في معركة الزلا"قة » قرب بَطلْيْوٌسَ » في متتصف الحدود بين اسبانيا والبرتغال 
اليوم . وهزمهم هزيمة منكرة ورد أذاهم عن الأندلس . ولكن ملوك الطوائف 
سرعان” ما عادوا سير هم الاولى من التنازع فاستأنف ملوك الاسبان اعتداءهم . 


يفف 


وخاف يوسف بن تاشفين أن تذهب الأندلمر كلها ثم يمتد” خطر الاسبان 
الى المغرب » فجاز الى الاندلس وقفى على ملوك الطوائف ( 487 - 587 ه) 
ووححد الاندلس وحارب الاسبان . فمد عمله هذا في عمر العرب في الاندلس 
هائة عام 

واختلف الموّرخون ني موقفهممن يوسف بن تاشفين واستيلائه على الاندلس: 
منهم من مدحه لآنه حفظ الاندلس من الصياع وشيكاً باختلاف ملوك الطوائف 
ومنازعائهم ؛ ومنهم من ذمه ونسيه الى الطمع بالأراضمي الاندئسية. أما الذين 
ذموه فهم لفر من المورخين والثعراء الذين كانوا يتكسبون من بلاطات ملوك 
الطوائف المتعددة . ولا ريب في أن يوسد. بن تاشغين قد أحسن مبنعاً بالاستيلاء 
على البلاد من يد ملوك الطوائف وحال دون أن تقع وشبكا في بد الاسبان . 

وتعاقب على عرش المرابطين بعد يوسف بن تاشفين أربعة ملوك لم يكن 
في أيامهم ما يذكر . أما ولاة المرابطين في الأندلس فانغمسوا بعد أمد في 
الثترف . ثم عاد أهل الاندلس الى التنازع والاستنجاد بالاسبان . 

الموحدون 

وني أواخر القرن الحامس للهجرة ضعف المرابطون ودب الفساد ني دولتهم 
فنهض في المغرب رجل اسمه أمغار 2١‏ بن تومرت من قبيلة عََاعَة احلر بطون 
مصمودة من أهل السوس يدعو الى الاصلاح بالرجوع الى الدين . وبعد أن 
تلقى ابن تومرت العلم في قرطبة حل الى المشرق فحج ثم زار بغداد سئة 
هر ١٠1م)‏ ولقي فيها نفرأ من اتباع الغزّائي ومن الاشعرية . ولما عاد الى 
المغرب (5١ه‏ هه 115١‏ م) في أيام علي بن يوسف بن تاشفين » بدأ يأمر 
بالمعروف وينهى عن المنكر وبأمر أتباعه بأن يغيتروا المنكرات بأيديهم فيريقوا 
زفاق الحمر ويكسروا آلات اللهو (كماكان يفعل الحنابلة في بغداد) » وكان 
يقول : اذا لم يمحمل السلطان رعيته على أمور الشرع بالقوة كان شريكا لهم 
في الاثم . 


ويام 


وبعد مناظرات جرت بين ابن تومرت وبين فقهاء المرابطين في محضرة 
علي بن يوسف بن تاشفين ادرك ابن تومرت » كما كان عبد الله بن ياسين قد 
أدرك من قبل » أن لا بد" من اللتهاد حتى تنجح الدعوة الصالحة . فغادر مدينة 
مراكش الى قرية حصينة موغلة في جبال الأطلس تدعى تينمل” وبى فيها 
مسجداً جعله مركزا لدعوته ثم عكف على وضع الاسس لبناء دولة . 

واختار ابن تومرت عشرة من أشد أصحابه له إخلاصاً منهم عبد المومن 
ابن علي وأبو حفص عير بن يحى النتاني وابراهيم بن اسماعيل المزرجي وأبو 
محمد عبد الواحد الحضرمي » وسمناهم ١‏ المهاجرين الأولين » أو مجلس العشرة 
أو ب 5 كو كع لام ا اج ا لع 
أنباعه. ٠‏ وي هذا الدور تسمبى أت ثومرت بالمؤاري وذكر أنه إمام معصوم 
لضفي على دعوته وجاهة” ويجعل فيها وازعاً دينياً قوياً. ثم سمى أتباعه 
الموحدين . 

وني !١ه‏ ه ( 1177 م ) أرسل المهدي بن تومرت جيشاً بقيادة عبد المومن 
ابن علي لقتال المرابطين » ولكن هذا اليش امبزم هزية منكرة فأعلن المهدي 
أن قتل تلك المعركة شهداء ليثبّت يذلك نفوس أتباعه . 

وتوف المهدي بن تومرت فجأة (الاهه-518١١1م)‏ فكم اصحابه 
موت حى اتفقوا على من # يان كل قرا قي كانت ليع لق أن كود 
را ا وتتازل ابو حفص باسم 
فبيلته عن حقته وقدام لرئاسة الموحدين عبد المومن بن علي .2١‏ وكان عبد 
)١(‏ كما كان عبد الرحمن بن عوف قد قمل في الشورى ألي عينها عمر بن اللطاب لاختيار خليغة 

بعده » فان عبد الرحمن كان بملك صوئين في تلك الشورى ؛ كان اصحاب الشورى ستة 

ل و د إذا انتسم ثلالة وئلات تكرلوا مع اللين ليقع غبة الرحان.. 

ان مختار المليفة المقبل . فلم يري احد أن يتنازل عن حقه . فتنازل هو عن سسقه سه 


0/5 


الموؤمن من قبيلة كومية الصغيرة ومن اتباع المهدي المرموقين . وبايع الموحدون 
عبد المومن في مسجد تينيل” (15ه هع 1١"1‏ م ) . 

وتابع عبد المومن قتال المرابطين . وفي معركة وهران ( رمضان 4لاه - 
أوائل 1146 م ) سقط تاشفين (بن علي بن يوسف بن تاشفين ) قتيلا . ثم 
استولى الموحدون على فاس ( 04٠‏ ه) وعلى مراكش (١4ه‏ ه) فزالت 
بذلك دولة المرابطين . 

وثار محمد بن هود بن عبد الله السلاوي على ال موحدين وتمادت ثورته 
فأرسل الموحدون اليه جيشآ بقيادة أبي حفص المنتاني فتغلب أبو حفص عليه 
وقتله ( 649 ه) فلقبه الموحدون « سيف الله 8 تشبيهآ مخالد بن الوليد . 

وأبى بنو مَرينَ التضوع للموحدين فتجوا آلى الصحراء. واستوى 
الموحدون على وكناس (48ه ه) ء ثم طهتروا سواحل المغرب كله من 
الافرنج النورمنديين اصحاب جزيرة صقلية . 

ولما توفي عبد المومن ( 8هه هم > "1171 م ) خلفه ابنه ابو يعقوب يوساف . 
وبعد الي يعقوب تولى” ابنه أبو يوسف يعقوب ( 8٠‏ ه- 1184 م) وهو 
المعروف بالمنصور الموحّدي صاحب الفتوح المظفرة في الاندلس والذي 
اشتهر برعاية العلم والفلسفة . 

هجرة العرب (البدو ) الى المغرب : ينو هلال وبنو ليم : 

في أواسط القرن الخامس الحجري ( أواسط الثاني عشّرٌ للميلاد ) هاجر 
عدد من القبائل العربية من شبه جزيرة العرب الى مصر . فلما انتقل الفاطميون 
الى مصر وترلك لوك بن باديسن الصتهاجي دعوتهم ء أرادوا أن يغيظوا أهل 
المغرب فسرّحوا اليهم بي هلال وبي سليم الذين انتشروا دفي أقطار إفريقية. 
(تونس ) مثل الحراد لابمرون بشيء الا أتَوًا عليه : . والى هولاء يشير ابن 
خلدون حينما يتكدّم على العرب ويقول إنّهم أبعد الناس عن سياسة المللك 


وأراد ان يقدم علياً فأبى علي ان يَنزلٌ على شرطه بائباع سيامة أبي يكن وعمر ء 
فقدم للخلافة عثبان . 


وثاة 


وإنهم اذا تغلّبوا على بلاد أسرع اليها الخراب ( المقدمة 554-157 ) . 
وابن خلدون يعي بالعرب هنا « بدو العرب ٠‏ في مقابل « بدو البربر 6.' 

معركة الأرّك (91ه هع ١١90‏ م) : 

كان بين أهل الاندلس والاسبان هدنة مد”نها خمسٌ سنوات . فلما انتهت 
المدنة قام ألفونس الثامن ملك قشتالة مات على المدن الاندلسية يستولي على 
بعضها ويخرب بعضها . وكانت حشود عظيمة من الافرنج الصليببيين القادمين 
الى بلاد الشام تنزل على شواطىء اسبانية وتحارب المسلمين الى جانب الاسبان . 
فجاز المنصور الموحدي الى الاندلس للجهاد ولقي الإسبان على مقربة من 
قلعة الأرك » شمالٌ قرطبة » فسقط من الاسبان والافرنج ثلاثون ألف قتيل 
( فيما قيل ) وعاد الى أهل الاندلس شبيء من الثقة بالنفس ومن الشعور بالقوة ‏ 

استيلاء الموحدين على الاندلس : 

في الوقت الذي كان عبد المومن بن علي يخضع المغرب كان أيضاً. يحاول 
الاستيلاء على الاندلس . وكان بنو غانية » أنصار المرابطين وأقاربهم » يتولّون 
قسمآً كبيراً من الأندلس ولاة" للمرابطين . وأمسك بنو غانية الحبل من طرفيه : 
انضم بدران بن محمد المسوني الى الموحدين فوجتهه عبد الموهن الى “الفتح في 
الاندلس ؛ اما يحبى بن علي المسوني فحارب الموحدين حينا ثم اضطر الى ان 
يستسلم البهم . ولما قاتل يحبى المسوفي الموحدين استنجد بملك قشتالة على حصون 
يودمبا اليه . فاستولى الطاغية على عدد من قواعد الاندلس مثل إشبونة وماردة 
وشنرين وشتتمرية ثم طلب المزيد أو يتركه وشأته . فقرّر يحبى المسوني عندئذ 
أن يستسلم للموحدين. وني سنة 45هه (1181م). جاز أبو حفص 
الهنتاني الى الاندلس واسترد عدداً من مدنبا من يد الاسبان . وبعد عشر سنوات 
جاز عبد المومن بنفسه الى الاندلس » واسترد مدنا كثيرة وود لمتكم الموحدي 


الدولة الحفصبة في تونس : 
م قوي امر يحبى بن اسحق المسوني المعروف بابن غانية » وكان من اعقاب 


كاه 


المرابطين » فاستولى على شرتي القطر التونسي وعلى طرابلس الغرب . ولكن 
السلطان الناصر بن المنصور تغلب عليه واستولى على مديئة المهدية (91"هم 
- 1805 م) وجعل عبد الواحد بن ابي حفص المتتاني واليآ عليها وأميراً 
اعترافاً بفضل ابي حفص المنتاتي على الموحدين . وهكذا نبعت الدولة الحفصية 
في تونس (508ه). 

غزوة العقاب (504 مع 11١!‏ م) في الاندلس : 

اشتدت وطأة الاسبان على أهل الاندلس فجاز الناصر للجهاد وواقع 
الاسبان في موضع يعرف يبحصن العقبان . ولكن المسلمين انبزموا ودلت 
هزيمتهم على ذهاب قوتهم في الاندلس » كما دلت على ضّعف عصبيتهم 

في المغرب . 

المرينيون 5 المغرب الاقصى : 

بنو مرين من قبيلة زنانة » وكانوا بدواً أشداء” كثير ي العدد ينزلون ي 
جنوبي المغرب الاقصى ا نر و مر افد بلعل ري 
تشمالا” وجعلوا يقاتلون الموحدين بقيادة رئيسهم عبد الحق بن محيو . 

في هذه الاثناء جعل الحفصيون ايضاً يقاتلون الموحدين وينازعون المرينيين . 

بنو عبد الواد في المغرب الاوسط ( القطر اللحزائري ) : 

كان - الواد ولاق للموحدين على المغرب الاوسط . فلما ضعف 
الموحّدون أ سّس جابر بن يوسف (/510 ه- ١78٠‏ م) دولة بي عبد 
الواد . وني سئة 81م استفل سرامن بن زينّان لغرب الاوسط واقفد 
رتلمسان عاصمة . وكانت الحرب سجالا” بين بي عبد الواد وبين الخفصيين 
أسناب وتونسئ والمرينيين . وني ل#/1ه (15 م) أستولى بنو مرين على 
تلمسان وزالت دولة بي عبد الواد . 

المرينيون والحفصيون : 

وعاش المرينيون والحفصيون في المغرب جنا الى جنب : المرينيون في 


/ا/اه تاريخ الفكر العربي ط ؟ (90) 


المغرب الاقصى والحفصيون في المغرب الادنى ( القطر التونسي ) يتنازعون 
ويتسالمون . وقد كان لحم كلهم جهاد في الاندلس ؛ ولكن المرينيين كانوا في 
ذلك أبعد أثراً . 

دولة بني الأحمر ( أو بني لصر ) 

في “غرناطة ( الأندلس ) 

في مطلع القرن السابع للهجرة ( الثالثرعكرٌ الميلاد ) كان لا يزال في 
الاندلس ؛ الى جانب الحكم الموحدي » ظل” من الحكم المحلي : كان لا 
يزال لبي غانية سلطان في الحزائر الشرقية ( جزائر البليار : ميورقة ومنورقة 
ويابسة ) ؛ ولبى مرادنيش ( وأصلهم من الفرنجة ) عصبية ووجاهة في 
بلنسية ومرسية وشاطبة وغيرها . 

وما اشتد ضعف الموحدين » ني أيام الناصر الموحدي » وأخذوا يتنازعون 
على الملك ني المغرب وعلى الولاية في الاندلس ثم جعل كل وال منهم يستظهر 
بالطاغية على منافسيه ويتنازل ق سبيل ذلك عن الحصون والمدن الاندلسية » 
يئس أهل الأندلس من حكم الموجدين وروا التخلّص منه . وقد تصدى 
الثورة على الموحلين محمد بن يوسف بن هود ( من أعقاب بي هود ملوك 
الطوائف في سرقسطة ) : ثار في الصخيرات من منطقة مرسية ثم دخل مرسية 
نفسها سنة 78" ه (1778 م ) وخطب للمستنصر العباسي ( والد ا مستعصم 
آخر الخلفاء العباسيين ) وتسمى بأمير المسلمين . وامتد سلطان محمد بن يوسف 
ان هود في جنوي" شرق" الأندلس ثم على سبتة في العدوة المغربية . وزال مللك 
الموحدين عن الاندلس . 

وبعد بشع _سنواتٍ تصدى لنافسة محمد بن يوسف بن هود على .حكم بقايا 
الاندلس رجل؟اسمه محمك بن يوسف بن نصر » وكان من أرّجونة أحد 
حصون قرطبة » ثم بايع ( 514 ه) لأبي زكريا بحبى الحفصي ( لآن ابن هود 
كان قد بايع للمستنضر العباسي ) . ثم عاد ابن نصر فبايع لابن هود لما وصل 
يأل ابن هود خطاب المستنصر العباسي . 


هلاه 


واشتدات المنافسة بين ابن هود وبين أي عبد الله محمد بن الاحمر (79* 
١1لا"‏ ه) وجعلا يتباريان في استرضاء الطاغية ملك قشتالة وي تسليمه 
الحصون الاسلامية لينصر بعضهما على بعض . وقد تنازل ابن هود عن ثلاثين 
حصنا للطاغية على ان يساغده على انتزاع قرطبة من يد ابن الاحمر » فأتحل 
الطاغية الحصون الثلاثين ثم استولى هو نفسه على قرطية سنة 58 ه( ١75‏ م ). 
وفي ه"1؟ ه استولى ابن الاحمر على غررناطة . 

دفاع المرينيين عن الاندلس : 

غير أن بي الاحمر ظَلوا ينازعون خصومهم » وظل الاسبان يتتهزون 
الفرص ويستولون على المدن الاندلسية واحدة بعد واحدة . عندئدذ جاز يعقوب 
المنصور المريي الى الاندلس مرات كثيرة وحارب الاسبان وهزمهم في كل 
مرة : ثم انتزع (548ه-مه؟ام) من شانئجة الرابع معاهدة فيها 
الشروط التالية : 

يوالي الاسبان” جميع المسلمين سواء أكانوا من رعايا المنصور أم من غير 
رعاياه ‏ يوالي الاسبان الملوك الذين يواليهم المنصور ويعادون من يعاديهم 
المنتصور - يبيع الاسبان التجارة في بلادهم جميع المسلمين ويعفوهم مسن 
المكوس والحبايات ‏ يتوقف الاسبان عن التدخل في أمورالمسلمين وأمورملوكهم 
في الاندلس . 

وبعد عقد الصلح حضر شانجة الرابع بنفسه وقابل المنصور على مقربة من 
وادي لكنّه وهو يريد أن يقدم له هدية . فطلب المنصور منه «كتب الااسلام 
الي كان الاسبان قد استولوًا عليها عند استيلاتهم على المدن الاسلامية . فبعث 
شائجة الى المتصور من تلك الكتب قدر عظيما في مختلف العلوم وعدا مهما 
من المصاحف الكرعة . فنقل المنصور هذه الكتب والمصاحف الى مدينة فاس 
ووقفها على طلبة العلم » . 

وعاش بنو الاحمر حقبة طويلة في الاندلس يتنازعون فيما ينهم ويعادون 
بي مرين ويواطئون عليهم الاسبان . والاسيان في أثناء ذلك ينتزعون مسن 


اهف 


الاندلسيين مدينة بعد مدينة . اما الذي جعل بي الاحمر يعيشون هذه اللقبة 
الطويلة » الى أواخر القرن التاسع للهجرة ( أواخخر القرن الحامس عشر للميلاد ) 
فهو اختلاف الامراء الاسبان فيما بينهم أيضاً . 


التوسع والمطالعة 

دليل مورّخ المغرب الاقصى » الت ين اام حو ا تطوان 
( المطبعة الحسينية ) 148٠‏ م. 

قائمة بالكتب والمراجع عن المغرب » القاهرة ( دار الكتب المصرية) 


1411١ 
أهم مصادر التاريخ والترجمة في المغرب » تطوان ( المطبعة المهدية)‎ - 
م.‎ 166 


صفة جزيرة الا ندلس ( منتتخب من كتاب الروض المعطار في خبر 
الاقطار ) » لأبي عبد الله محمد بن عبد المنعم الحمليري ( عني بنشره 
لافي بروفنصال ) » القاهرة ( بلخنة التأليف والترجمة والنشر) 
1417 م . 

تاريخ افتتاح الآ ندلس لابن القوطية » مجريط ل مصير 
( مطبعة التوفيق ) بلا تاريخ . 
اخبار مجموعة ف فتح الاندلس ١‏ نشرها لافوانتي ألكانترا ) ؛ 
مدريد 1851 م 

تاريخ فتوح مصر والاندلس لابن عبد الحكم ( نشره جونز ) » 
لندن 1864 م 

الييان المغرب في أخبار المغرب لأبي عبد الله محمد بن عذارى» 
جزءان ( نشرهما كولان وليفي بروفنسال ) » ليدن ( يريل ) 
4-- 1401م ؛ بيروت (مكتبة صادر ) ٠146م‏ ؛ ابخزء 
الثالث ( اعتي بنشره لاني بروفنسال ) » باريز 197٠‏ م . 


وه 


المعجب في تلخيص أخبار المغرب ( دوزي ) » ليدن (١‏ بريل ) 
١م‏ : ( ضبطه محمد سعيد العريان ومحمّد العربي العلمي ) » 
القاهرة ( مطبعة الاستقامة ) 1449 م . 

تاريخ المن بالامامة على المستضعفين ... لعبد الملك ين صاحب 
الصلاة ( استخرجه عبد الحادي التازي ) بيروت ( دار الاندلس © 
86 م. 

تاريخ ابن خلدون . 

الخلية السيراء لابن الابار ( حقنقه عبد الله أنيس الطباع )» بيروت 
( دار النشر للجامعيين ) ؟56ام. 

نظم الحمان لثرتيب ما سلف من أخبار الزمان لعلي" بن محمد بن 
القطان ( نحقيق محمود علي مكني )» الرباط ( جامعة محمد اللنامس ) 
بلا تاريخ . 

- اخيار المهدي بن تومرت وابتداء دولة الموحدين نشره ( ليفسي 
بروفنسال ) » باريز 1578 م. 

الاحاطة في أخبار غر ناطة للسان الدين بن الخطيب ( حقتّقه عبد الله 
عنان ) » القاهرة (دار المعارف ) 48 م. 

اللمحة البدرية في الدولة النصرية للسان الدين بن الحطيب ( صدحيحه 
حب الدين الحطيب ) القاهرة ( المطبعة السلفية) /اع"٠‏ هم. 

جذوة المقتبس في ذكر ولاة الاندلس لأ عبد الله محمد اللحميدي 
( قام بتصحيحه محمد بن تاويت الطنجي ) » القاهرة ( مكتب 
نشر الثقافة الاسلامية )» 19487 م. 

تاريخ اسبانيا الاسلامية أو أعمال الاعلام ني من بويع قبل الاحتلام 
( نحقيق ليفي بروفنسال ) ؛ بيروت ( دار المكشوف ) ١188‏ م . 

الصلة في تاريخ أنمّة الاندلس لابن بشكوال ( عني بنشره عزات 

' الحسيي ) » القاهرة ( مكتبة الخانجي ) ٠146م.‏ 


ممه 


التكملة لكتاب الصلة لابن الابار (حرّره ألفرد بل وابن ألي شنب) 
الخزائر ( المطبعة الشرقية ) 14١1١‏ م. 

الذيل والتكملة لكتاب الموصول والصلة لني عبد الله محمد المرا كشي 
(نحقيق احسان عياس ) » بيروت (دار الثقافة ) 1558 م. 

بغية الملتمس في تاريخ رجال أهل الاندلس لابن مير ة البي (تحرير 
قداره ورياره ) » مجريط (884١1م).‏ 

أزهار. الرياض في أخبار عياض ( حر ير مصطفى السقا وابراهيم 
الابياريّ وعبد الحفيظ شلبي ) » القاهرة ( بيت المغرب ) 1916- 
1447 م. 

تاريخ العلماء والرواة للعلم يالاندلسلابن الفر ضي ع القاهرة 1185 م٠‏ 

. - تاريخ قضاة الاندلمس : كتاب المرقبة العليا ق من استحق القضاء 
والفتيا لألي الحسن على بن محسّد النباهي ( نشره ليفي بروفتسال ) ؛ 
القاهرة (دار الكاتب المصري ) 1448 م. 

المغرب في حلى المغرب لأبي الحسن علي بن مو مى بن سعيد ... 
(تحرير شوتي ضيف )ء القاهرة ( دار المعارف )981١-/ا118م.‏ 

الذخيرة في محاسن أهل الحزيرة لأببي الحسن علي بن يسام » القاهرة 
(بلنة التأليف والترجمة والنشر) 1948-1914 م. 

- مطمع الانفس ومسرح التأسّس في ملح أعل الاندلس» القسطنطيئية 
(مطبعة الحوائب ) 11:7 ه. 

العرب والاسلام في الحوض الغرري من البحر الابيض المتوسئط » 
تأليف غير فروخ 18/4 هع 1984 م. 

المغرب عبر العصور : عرض أحداث المغرب وتطوراته في الميادين 
السياسية والدينية والاجتماعية والعمرانية والفكرية منذ ما قبل 
الاسلام الى العصر الحاضير ‏ تأليف ابراهيم حركات . الدار البيضاء 
( دار السلمي ) ]1 م6. 


ىه 


فجر الاندلس ‏ تأليف حسين مونس » القاهرة ( الشركة العربية 
للطباعة والنشر) 46 م. 

الدولة الاموية في الاندلس» تأليف أنيس النصولي » بغداد ( المطبعة 
العصرية ) 1475 م . 

دولة الاسلام في الاندئس » تاليف عبد الله عنان » القاهرة ( بنة 
التأليف والرجمة والنشر) 1450-1914 م. 

قصة العرب في الاندلس » تأليف ستانلى لاين بول ( ترجمة علي 
الجارم ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها ) 1945 م. 

- تاريخ الاندلس السياسي والعمراني والاجتماعي : تأليف على محمّد 
حسودة » القاهرة ( دار الكتاب العربي ) 1961 م . 

ملوك الطوائف ٠‏ تأليف رينهارت دوزي (مترجمة بقلم كامل 
كيلاني ) » القاهرة ( الباني ) “157 م. 

- تاريخ بي عسّاد : أصول مختلفة ( تحرير دوزي ) ليدن ( لشتمان ) 
1855 م. 

بنو عباد باشبيلية » تأليف عبد السلام الطود » تطوان (معهد 
مولاي الحسن ) 1445 م. 

المجمل في تاريخ الاندلس » تأليف عبد الحميد العبادي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ١468‏ م. 

تاريخ المرابطين والموحدين » تأليف يوسف أشباخ ( ترجمة محمد 
عبد الله عنان ) » القاهرة ( الخانجي ) 1488 م. 

قيام دولة المرابطين ء تأليف -حسن أحمد محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ١981/‏ م. 

- التعريف بالمغرب » تأليف محمد الفاسبي » القاهرة ( معهد الدراسات 
العالية ) 145١‏ م . 

- محاضرات في المغرب الاقصى » تأليف علال الفاسي » القاهرة 
( مطبعة مصر) ١968‏ م. 


؟مهة 


- وئية المغرب » تأليف عمر فروخ ؛ ييروت (١‏ دار الكتاب اللبناني) 
١1‏ هع اكؤام. 

تاريخ الخزائر العام » تأليف عبد الرحمن بن محمد الحيلالي ؛ 
الخرائر ( المطبعة العربية ) “ا/7١هلا"؟!‏ هت 19484 11686 م. 

العقد الفريد . 

- نفح الطيب 

قلائد العقبان لأني نصر الفتح بن خاقان » باريس 185٠‏ ؛ بولاق 
لاكما م 5 

طبقات الاطباء و الحكماء لابن جلجل ( حقدقه فواد سيد ) » القاهرة 
( المعهد العلمي الفرنسي للاثار الشرقية ) . 

طبقات الامم لابن صاعد الاندلسي ( نشره شيخو ) » بيروثت 
( المطبعة الكاثوليكية ) 1417 م. 

الامالي لابي علي القالي » بولاق 174 ه ؛ القاهرة . 

الحلل السئدسية في الأخبار والآثار الاندلسية» تأليف شكيب أرسلان 
القاهرة ( المطبعة الرحمانية ) ١95‏ م. 

غابر الاندلس وحاضرها » تأليف محمد كرد على » مصر ( المطبعة 
الرحمانية ) “1911 م . 

الاسلام في اسبانيا » تأليف لطفي عبد البديع » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ١198/4‏ م. 

الاسلام ني المغرب والاندلس » تأليف ليفي بروفنسال ( ترجمة 
محمود عبد العزيز سالم ومحمد صلاح الدين حلمي ) » القاهرة 
( مكتبة النهضة انصر ية) 1465 م . 

- مدنية العرب في الاندلس » تأليف جوزيف ماك كيب ( ترجمة 
تقي الدين اللالي ) » بغداد ( مطبعة العاني ) » ١56٠‏ م. 

جامعة القرويسين في ذكراها المائة بعد الآلف( وزارة التربية الوطنية) 
٠556م.‏ 


كمه 


رحلة الى بلاد المجد المفقود » تأليف مصطفى فروخ » بيروت 
( مطبعة الكشاف ) 198 م . 

تاريخ الفكر الاندلسي » تأليف آنل جنثالث بالنثيا ( نقله حسين 
مرنس ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية) 1508م . 

حضارة العرب في الاندلس » تأليف عبد الرحمن البرقوثي » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ) 19177 م . 

مدنية العرب في المغرب » تأليف أحمد صقر » تونس 1484 م. 

- النبوغ المغربي » تأليف عبد الله كثون » بيروت ( دار الكتساب 
اللبنالي ) 1451 م . 

اظهار المكنون من الرسالة اللحداية لابن زيدون » تأليف مصطفى 
عناني » القاهرة ( المطبعة الرحمانية ) /1511 م, 

مظاهر الحضارة المغربية » تأليف عبد العزيز بتعبد الله الدار البيضاء 
(دار السلمي ) 1981 م . 

تاريخ المسلمين وآثارهم في الاندلس » تأليف عبد العزيز سام » 
يروت (دار المعارف ) 195159 م. 

-مقدمة ابن خلدون . 


وله 


لياه الِكزية في لزب 


ان العرب الذين فتحوا المغرب ( والاندلس ) كانوا من الصحابة والتابعين 
وعلى مذهب السلف وأهل الحديث » قبل نشأة المذاهب في الاسلام . وقد 
انتشرت مذاهب الحوارج من الاباضية والصفرية والازارقة في المغرب » ولكن 
م يتتقل منها شيء الى الاندلس . وكان لنصارى الاندلس تنظيم ديي يشرف 
عليه رجال الدين منهم » حتى في الناحية القضائية والاجتماعية . وكانت المذاهب 
النصرانية في الاندلس متعد دة والاديرة كثيرة . 

وحياة العرب في افريقية كانت بَِنُوئِة في الأكثر ؛ أما في الاندلس فالحياة 
كانت -حضرية خالصة . وغلبت الحياة العربية على جميع السكان » حتى النصارى 
فامهم عاشوا عيشة عربية في كل شيء. 

والاثار الادبية والفكرية الي وصلت الينا من الاندلس والمغرب » من 
القرنين الثاني والثالث للهجرة ؛ قليلة جداً . ويبدو أن لذلك تعليلين أولحما ضياع 
تلك الاثار بالفتن وبالزمن » مما نعرفه في كل” زمان ومكان ؛ وثاني التعليلين 
أن المغاربة كانوا كثيري الاععجاب بالمشارقة يستوردون كتبهم ثم يقللدونهم في 
كل" شيء ؛ ول يبدأ الإنتاج الاندلسي الصحيح الا بعد القرن الثالث الهجري 
( التاسع الميلادي ) . 

في أواخر أيام الامير هشام الرضي (ت 114 ه) دخخل المذهب المالكي 
الى الاندلس وساد فيها وني المغرب » فكان من نتائج هذا المذهب الواحد 
في المغرب كله التشدد في أمر الدين ثم السلطة المطلقة للفقهاء على العامة والخاصة. 

على أن عدداً من المذاهب قد دخخل الى الاندلس خاصة : 

كان قاسم بن محمد بن سيار القرطي ١ت‏ 775 ه) قد رحل الى المشرق 


حيك 


فلرس على أتباع الشافعي ثم عاد الى الاندلس وأخذ بنشر المذهب الشافعي . 
وكذلك كان عبد الله بن محمد بن هلال (ت 505 ه) قد رحل الى المشرق 
ودرس على داوود الاصفهاني صاحب المذهب الظاهري . فلما عاد عمل مهد 
على نشر مذهب أهل الظاهر . ثم اشتغل نفر من الاندلسيين بعلم الكلام ومالوا 
الى الاعتزال منهم خليل بن عبد الرحمن المعروف بخليل الغملة وتلميذه أبو بكر 
محى بن يحى بن السمينة ات 6١لا‏ م4180 م ) . ومع أن المذهب الظاهري قد 
عاش طويلا” في الاندلس وأحدث ضجة كييرة » فان هذه المذاهب لم 
يكتب لها شيء من الحظوة في الدولة ولا الانتشار عند اللحمهور . 

ورافق ورود هذه المذاهب الى الاندلس شىء من التأليف في اللغة والنحو 
والحديث والتفسير ؛ على أن هذه كلّها كانت تحري على المنهاج الشرقي . 

وبقي لنا مما ألفه عبد الملك بن حبيب (ت 788 ه ) كناب في التاريخ بدأه 
بالحليقة وقص" فيه تاريخ الانبياء وتاريخ الخلفاء واحداً واحداً » على المنهاج 
المشرتي . على أن أحمد بن محمد بن موسى الرازي (ت814 مع 985 م ) قد 
9 بتاريخ الاندلس حى سي بالتاريخي . ومن كتبه. أخبار ماوك الأندلس ... 
أنساب مشاهير أهل الأندلس ‏ صفة قرطية وخططها ومنازل الاعيان فيها . 
غير أن هذه الكتب قد ضاعت ول يبق منها الا شيء قليل هنا وهنالك في المصادر 
المتأخترة » والا قطعة” من وصف الأندلس . 

ولا بد" من الاشارة هنا الى مسقدام بن معافى القيري (ت نحو ة9ةام 
> 17م ) » ويقال إنه أول من نظام الموشحات ؛ ولكن لم يصل اليئا من 
موشحاته شيء . غير أنه إن صح ما قيل ‏ قد جعسل الشعر من ناحيتي 
الاسلوب والاغراض ميداناً لاتتجاه فكري جديد . 

وألف أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربّه (ت 8/8 م- 14١٠‏ م ) كتاب 

«اليقد » ( المطبوح بامم «العقد الفريد » ) فجمع فيه أوجه الادب المشرتي 

حى قال فيه الصاحب ابن عباد لما رآه : « هذي بضاعتنا ردت إلينا » . على 
أن فيه تاريخ للأمراء المتوارئين في الأندلس هو أقدم ما وصل الينا . 


ينيك 


ولعل” أول المفكرين العقليين في الاندلس محمد بن عبد الله بن مسرّة ١ت‏ 
م > 81و م ) » وكان ميلا" الى آراء الباطنية يمزرجها بالآراء الاسكتدرانية 
حيناً وبإلآراء الطبيعية المتأخرة ما نسب الى ألبلقليس حيئاً آخرّ . ويبدو أنه كان 
قد أخذ مذهب الاعتزال عن أبيه . كما أن ظاهر حياته كان على المنهج الصوني 

في الث الراع لهحجرة ( الت العاشر لميلاد ) بدأت الدراسات الرياضية 
والطبيعية والفلكية تمملي أ كلها . فاذا نحن تجاوزنا نفراً من العلماء الذيين ل 
تعظّع هرم وجب أن نقف على أبي القاسم مسلمة بن محمد المعروف بالمجريطي 
أو المرحيطي (ت 48" م) « إمام الرياضيين بالاندلس ني وقته وأعلم من كان 
قبله بعلم الافلاك وحركات النجوم . وكانت له عناية بأرصاد الكواكب . وله 
كتاب اختصر فيه تعديل الكواكب من زيج البتتاني ؛ كما علي بزيج محمد بن 
موسى الحوارزمي وصرف تارحه الفارسمي الى الثار د بخ العر بي!١)‏ وزاد فيه 
جداول حسنة » (طبقات 5 :8”"). 

ومن أفاضل الأطباء أبو جعفر أحمد بن ابراهم القيرواني (ت 14٠٠‏ ه 
٠٠١ -‏ م ) المعروف بابن ابلنزار ‏ كان أبوه طبييا وعمه طبيباً . وكان هو بارعا 
في الطبابة أي النفس حسن المعاشرة كرم اللسلى ؛ وبه بدأ تاريخ الصيدلة : 
دكان قد وضع على باب داره سقيفةٌ أقعد فيها غلاماً له اسمه رشيق ء وأعد” 
بين يديه جمبع المعجونات والاشربة والادوية . تكان اذا رأى القوارير ( قناني 
البول ) بالغمداة. أمر المرضى (أو رسل المرضى ) بالحواز الى الغلام وأتخل 
الادوية منه نزاهة بنفسه أن بأخل من أحد شيئاً : ( طبقات ؟ :8"). 

وكان أبو القاسم خلف الزهراوي رت "0 م > ٠١١8‏ م) من مدينسة 
الزهراء » قرب قرطبة » وهو أشهر الحراحين المسلمين . وكان له ١‏ التعريف لمن 
ععجز عن التأليف » » وهو كتاب عام" في الطب يقع في ثلاثين جزءاً . ولقد 
ا ا ووم و الاو ل 
)١(‏ كانت السنوات في زيج الحوارزمي حسب التقوم الفارمي ٠‏ فجعلها المجريطي حسب التاريخ 

العربي ( الهجري ) . 


هه 


بالتشريح . وني هذا الكتاب بحوث في التعقيم وفي التوليد وفي مداواة العين 
والاذن والاسنان.. 

ومن تلاميذ المجريطي أبو القاسم أصيغ بن محمد بن السمح المهندس الغ ئاطي 
رت 055؛ مع ه١٠‏ م) جمع الى البراعة في الرياضيات والفلك المعرفة” 
بالطب . له> المُدخل الى المندسة في تفسير كتاب اقليدس - ثمار العدد المعروف 
بالمعاملا ت ( الحساب التجاري 5-4 طبيعة العدد ‏ > العمل بالاسطرلاب 
والتعريف مجوامع أمرته ‏ زيج . 

ومن العلماء والمورّخين أبو القاسم صاعد بن أحمد ... بن صاعد الاندلسي 
الطلتيطلي (ت 459 ه- ٠١54‏ م ) » وكان بارعا في علم الفلك ولسه كى 
اصلاح حركات النجوم نبه فيه على انخطاء الخوارزمي في زيجه ( صاعد 4 ١‏ 
مه » 54 ) . وقد اشتهر صاعد بكتاب له صغير موجز اسمه « طبقات الامم » 
تكلم فيه على العلوم الرياضيية والفلكية عند الأمم القديمة وعلى العلماء في هذين 
لفن من العرب . وف مقد مة هذا الكتاب كلام موجز مفيد في خصائص الأمم. 

ومن تلاءيذ مسلمة المجريطي أيضا أبو الحكم عمرو بن عبد الرحمن الكرماني 
(ت 8مه؛ هع ٠١15‏ م) ء كان بارعا جداً في الهندسة حسن المعرفة بالطب 
والحراحة . وكان له ميل الى العلوم الفلسفية » ولكن لم يبلغ فيها مرتبة مذكورة . 
وأهم ما ينسب اليه أنه كان أول من أدخخل رسائل اخوان الصفا الى الاندلس . 

ومن البارعين في الطب أبو الممطرف عبد الرحمن بن محمد المعروف بابن 
وافئر اللخمي ( ت 455 ه- ٠١/4‏ م ) وكان له في الطب متّزع لطيف وبذهب 
نبيل وذلك أنه لا يرى التداوي ( المداواة ) بالادوية ما امكن التداوي بالاغذية 
او ماكان قريبآً منها . فاذا دعت الضرورة الى الادوية فلا يرى التداوي بمركتبها 
ما وصل الى التداوي بمفردها . فان اضّطرٌ الى المركتب لم يكثر الركيب » بل 
اقتصر على أقل ما يمكن مئه ٠‏ ( صاعد 84 ). 

ومن أكابر الرياضيين أبو ابراهيم يحبى النقناش القرطبي المعروف بالزرقالي 
رت ١8؛‏ هع لم١٠‏ م) أو ولد الزرقيال » وله الصفيحة المنسوية اليسه 
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صفيحة الزرقيال "١‏ المشهورة ني أيدي أهل هذا النوع والي جمعت من 
علم الحركات الفلكية كل بديع مع اختصارها » ( القفطي /اه). وهو أول 
من برهن بوضوح ححركة ( ميل ؟ ) أوج الشمس بالاضافة الى التجوم فكانت 
عنده ١7,04‏ ثانية ( والرقم الصحيح ١١,8‏ ثانية ) . 

أما القرن السادس الحجري ( الثاني عشر للميلاد ) فقد امتلاً بنفر من عباقرة 
لعلم والفلسفة . من هولاء ابن باجئة وابن طفيل وابن رشد ؛ ومنهم من هم 
أقل رتبة وأقل شهرة . 

أبو الملت بن عبد العزير 

ومن ذوي الشهرة ني العلم والادب الشيخ الحكيم أبو الصلت أَمية بن عيد 
العزيز بن ألي الصلت . ولد أبو الصلت في دانية بشرق الاندلس نحو سنة 484 م 
(51١1م)؛‏ ودرس اللغة والنحو على أي الوليد الوقّثئي (ت 448 م - 
56١لم).‏ 

ومع أن أبا الصلت كان بارعا ني المنطق والفاسفة والرياضيات والفلك 
والموسيقى » فان الادب كان أغلب عليه » وكان يتكسب بالشعر أيضا . فلما 
بدأ المرابطون في الاستيلاء على الا ندلس ( أوائل 484 هت ربيع 196١١‏ م). 
وزالت بلاطات ملوك الطوائف. » بين سنة 584 وبين سنة ”437 للهجرة » 
وما تمذر تكسب الشعراء بالشعر » غادر أبو الصلت الاندلس الى مصر 
48 ه> 85١1ام).‏ 

ويبدو أن أبا الصلت لم يستطع أن يتكسب بالشعر في مصر فحاول أن يتكسب 
بالعلم : وصل الى الاسكندرية مركب موسوق شحاساً فغرق على مقرية منها . 
وكانت الخاجة الى هذا النحاس مُليِحَّة » والزمن زمن الحروب الصليبية » فتقدم 
أبو الصلت الى الأفضل صاحب الاسكندرية عارضاً عليه أن يرفع المركب من 


(1)؟ الاعمال بالصفيحة الزيجية رسالة للزرقالي تبين استعمال الاسطرلاب على منهاج جديد مع دليل , 
تعرفة ما يدرك بالرصد باسلوب سهل . ولعل سارطون ( ١‏ : 708 ) قد وهم حيتما جعل 
الصفيحة نوعاً من الاسطر لابات . 
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قعر البحر . ووافق الافضل على ذلك وأعد لألي الصلت كز ما طلبه أبو الصلت. 

بى أبو الصلت مركباً عظيمآ وجعله في البحر على موازاة المركب الغريق » 
ثم ربط المركب الغارق بحبال من الإبريسم ( الحرير ) مبرومة وجعل أطراف 
تلك الحبال على دواليب ( بكر ) » ثم أمر الرجال بادارة تلك الدواليب . وبدأ 
المركب يرتفع من قعر البحر شيئاً فشيئاً حتى حاذى سطح الماء . فلما تسابع ابو 
الصلت رقع" المركب ( الى ما فوق سطح الماء ) اتقطعت الحبال وغاص المركب 
ثانية . وغضب الافضل على ألي الصلت وحيسه . 

ان في عمل أي الصلت دلالة على ما كان علم انيل واستعمال اليكرات 
المتعددة في جر الاثقال قد وصلا اليه في ذلك اللبين » كما أن فيه دلالة على براعة 
أي الصلت من الناحية النظرية والناحية العملية من هذا الفن . غير أن أبا الصلت 
قد غاب عنه قانون أرخميدس » وهو أن الأجسام الغارقة في الماء تخسر من وزها 
( الذي لها ي الهواء ) مقدار وزن الماء الذي نحل" محله . ولقد كان الواجب على 
أي الصلت أن يبدأ بتفريغ النحاس من المركب لما وصل المركب الى سطح الماء 
( وهذا أفضل ) أو أن يزيد عدد الحبال حبى تقوى الحبال كلها على رفع 
المركب فوق سطح الماء . 

وشفع ناس بأني الصلت فأخرج من السجن وشمي عن مصر سنة 506 هم 
(1111م) »2 فسافر الى المهدية ( القطر التونمي ) في سنة ه0ه نفسها وبدأ 
حياته بمدح أبي طاهر يحبى بن باديس مللك افريقية والمغرب الاوسط ( القطر 
التونسي والقطر الحزائري ) . واذا صم ما ذكره ابن أي أصيبعة (؟ : 7ه ) 
من أن دخول أي الصلت الى مصر كان في حدود سئة ١91ه8ه‏ (1115م)غ؛ 
فيكون معنى ذللك أن أبا الصلت قد زار مصر ثانية بعد مقتل أبني طاهر بيحبى بن 
ياديس في ذي اللبجة من سنة 804 . 

وتوي أبو الصلت في المهدية في أول المحرم سنة 14 1١--1717(‏ 
4 م). 

ولأني الصلت ديوان شعر وكتب عمتلفة ( طبقات ؟ : 07 ) : 5 حديقة 
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الادب ‏ > المُلّح العصريّة ( من شعراء أهل الاندلس والطارثئين عليها) ‏ 
الرسالة المصرية ( ذكر فيها ما رآه في مصر من هيثتها وآثارها ومن اجتمع 
فيها من الاطباء والمنجمين والشعراء ؛ وقد أذّف هذه الرسالة لأبني طاهر يحى 
ابن باديس ) 5 الأدوية المفردة 5 تي الهندسة ‏ رسالة في العمل بالاسطرلاب 
5 تقويم منطق الذهن . 

آل زهر | 

امتلاً القرن السادس للهجرة ( الثاني عشر للميلاد ) بشهرة آل زهر في الطب. 
كان أونهم أبو مروان عبد الملك بن مروان ؛ وكان بارعا في الطب . زار مصر 
وقضى فيها زمنآً يطبّب . م عاد الى الاندلس وسكن دانية في أيام مجاهسدر 
العامري ( 4٠4‏ 498 ه ) . بعد ذلك انتقل الى اشبيلية وبقي فيها ان أن توفي 
نحو سنة 4370ه (لالا ٠١‏ م). 

ومنهم أبو العلاء زهر بن عيد الملك بن محمد (ت هلاه هع ١١١‏ م) ؛ 
برع في الطب ولا يرل في أول شيابه ؛ وكان يرى المريض فيجس" نيضه 
ويرى قارورة الماء ثم يخيره بما يحس به من غير أن يسأله شيثاً » ومع ذلك فقد 
كان بارعا في المداواة وله فيها نوادر غرببة” . 

أما أشهر آل زهر فهو أبو مروان عبد الملك بن أي العلاء (ت ل/امه مت 
:5 م) وكان طبيباً بارعاً جداً لم يعمل الا في الطب » ثم كانت له عناية 
بالمداواة ورعاية للمرغى . وكان أبو مروان هذا مكيناً عند عبد الموّمن بن علي 
سلطان الموحدين . احتاج عبد المومن مرة الى مسهل ء وكان يكره تناول 
الادوية ؛ وعرف ابن زهر أن عبد المومن يحب العنب » واتفق أن الزمن زمن 
العنب . طلب ابن زهر هذا من عبد المومن ان يلازم الدمية ثم جاء الى دالية 
عنده وسقاها مدة يسنيرة بماء فيه دواء مسهل . ثم انه أل منها عتقوداً وذهب 
به الى عبد الموؤمن وطلب منه أن يأكل من ذلك العنقود . ولما قدر ابن زهر أن 
ما تناوله عبد الموّمن من حبات العنب أصبح كافيآً طلب منه أن يتوقف عسن 
الأكل . وفعلت حبات العنب فعل الدواء المسهل . 
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ومنهم الحفيد أبو بكر بن زهر رت كؤهه- 199ام)2 وكان عالاً 
أديباً طبيباً وشاعراً » وله الموشضحة المشهورة : 


أبها الساني » إليكُ المشتكى : قد دعوناك وإن'لم تَسْمم ! 


التوسع والمطالعة 
راجع المصادر والمراجع ( في الصفحات 28٠١‏ 46مه) . 


وفك تاريخ الفكر العربي ط ؛ (58) 


4 ساتهى 
. فو 

ولد أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حرم في قرطبة آخر يوم مسن 
رمضان سنة 4م" (1-١١1--994م)ء‏ في بيت جاه وثروة وترف 
وسلطان . غير أنه لقي عمنتآ كبيراً من -جرّاء الفتنة في الاندلس » ولأن أباه 
كان وزيراً للمنصور ابن أبي عامر الحاجب ( رئيس الوزراء ) الذي كان قد 
حجر على الخليفة 00 المويدك واستيد بالكم دونه . فلما توق المنصور 
قا مك ١1‏ 1ام) ثم استطاع هشام” المويد أن م بنفسه تتبع رجال 
دولة النصور فق آل" حزم من ذلك نصيب وافر د تشتثوا به في البلاد . م 
زال الحكم المرواني عن الاندلس وبويم علي بن حمود بالحلافة وتغلب على 
قرطبة فاتئهم آل حزم بأنهم من أنصار المروانبين . ولقد أضاع آله حرم 
في أثناء ذلك كثيرأ من أموالهم وقصورهم وكتبهم 

وبعد خراب قرطبة في فتنة البربر انتقل ابن حزم الى شاطبة » وفيها ابتدأ 
تأليفٌ كتابه طوق الحمامة . وكان في سنة 418 ه ٠١79(‏ م ) يعيش فيها. 
9 سئة 44١‏ ه (48١1م)‏ كان موجوداً في جزيرة مبورقة لاجئا فيها. 

افق أن رج الفقيه أبو الوليد الباجي من المشرق فناظره مناظرة أَضرث '' 

ا تسن الفقهاء بسبب مذهبه الظاهري اعتكف في ثربة بيه 
ل ا ا را ١٠ام).‏ 

مقامه وآ ليفسه 

كان ابن حزم قديراً في التفسير حافظاً للحديث » وكان فقيها متكلك؟ و “الأ 
لغوياً ومؤرآ بارعا وأديبا بليغآ ومفكراً رصيئآ » واكن الشهرة بالآدب درت 
عليه . 
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وكتب ابن حزم كثيرزة متنوعة » غير أن كثيراً منها قد ضاع في النكبات . 
في الفئن في قرطبة وني غضبة العامة عليه » تلك الغضبة الي أدت مراراً الى 
إنلاف كتبه بالحرق والتمزيق . فمن كتبه : 

التقريب لحدود المنطق . 

طوق اللدمامة في الألفة والألا"ف ( يتناول هذا الكتاب أحوال العشاق 
وما يعتريهم من الحب والإذعان والسلوّ والطاعة والحجر وما تقتضيه حياتهم 
من السفير والمراسلة » وما ينخص حياهم كالواشي والرقيب وما يبهعجهم 
كالوصل ) . 

رسائل في فضل أهل الاندلس . 

نقط العروس في تواريخ الخلفاء . 

الفصّل في المثل والاهواء والنحل » عرض فيه للأديان القديمة 
ومذاهبب قدماء الفلاسفة وآراء اليهرد والنصارى ومذاهير أهل الاسلام 
وهاجم خصومه . وفلسفة ابن حزم كلها منطوية قي هذا الكتاب . 

الاتصال الى فهم اللعصال . 

المحلتى بالآثار في شرح المجلى بالاختصار ( في الفيقه الظاهري ) ج 

ابطال القياس والرأي روالاستحسان والتقليد والتعليل . 

- جمهرة الانساب (أنساب العرب ). 

التبذ الكافية في أصول أحكام ال الدين . 

التحقيق في نقض كتاب العلم الالمي لمحمد بن زكريا الرازي. 
كتاس الاخلاق والسير قُ مداواة النفوس . 

مل هيسسة 

ابن حزم من أتباع المذهب الظاهري ولمام هذا المذهب ي أيامه . وهو 
يقبل كل ما نص عليه القرآن أو ورد في الاحاديث الموثوقة على ظاهر معناه » 

إلها أن يكون هنالك ضرورة” من عقلٍ أو بس" تدعو الى صرف المعبى عن 
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ظاهره والى الأخذ بالتأويل . يقول ابن حزم في الملل والنحل  :‏ بل الآيات 
حق على ظاهرها لايل صرقها عنه (7: 107 ) وانما نتبع ما 
جاءت به النصوص (" : 157 ) . والنصّ لا كل خلافة (؛ : هم س ) ع 
لأن الله تعالى ينصك أحياناً نصّاً لا يحتمل تأويلا” (" : 1١44‏ ). وكذلك 
الاحاديث الموثوقة (8: .)١١7‏ 

مهفن الآبات والتحاديث عن ظاهرها لا يجورٌ إلا بيرهان (" : 7٠١1‏ » 
ه : لاع » أو بنصّ من قرآن أو حديث أو باجماع متيقدن أو بضرورة من 
حسّ. وعندئد تحب مخالفة الظاهر والعمل بالتأويل على مقتضى البلاغة العربية . 
وهو يقول بالاستدلال من القرآن والحديث ويرفض القيام والتقليد . 

فلسفته 

يبدو أن ابن حزم لم يهأ أن ينشىء فلسفةٌ عقلية ( لأن مثل تلك الفلسفة 
تخالف مذهبه الظاهري ) » فلما عرف الفلسفة عرف الحانب العملي منها , 
أو السياسة المدنية على الاصح » فقد قال( الملل والنحل ١ : ) 4 : ١‏ الفلسفة 
على الحقيقة انما معناها وثمرتها والغرضئٌ المقصودٌ نحوه بتعائمها ليس هو شيثاً 
غير إصلاح النفس بأن تستعملٌ في دنياها الفضائل وحسسّ السيرة الموداية الى 
سلامتها في المعاد » وحسن السياسة للمئزل والرعية . وهذا نفسه لا غيره هو 
الغرضصٌ في الشريعة » . 

غير أن ابن حزم قد جاء من غير أن يشعر بآراءِ فلسفيةر صحيحة » وأوجد 
نظام فلسفيآ ني نظريتر المعرفة على الأخص” ضاهى به أعظم ما عرفه فلاسفة” 
العصور الحديثة . 

نظرية المعرفة : 

العلم والمعرفة » عند ابن حزم » اسمان واقعان على مع واحدٍ » وهو 
اعتقاد الشيء على ما هو عليه وتيقّنه به وارتفاحٌ الشكوك عنه . وبل المعرفة 
عند ابن حزم أربعة : 

أ النصوص من القرآن والأحاديث الموثوقة . 
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ب ما أوجبته اللغة من المعاني الي تحملها الكلمات » وما اتفق عليسه 
العرب من الفهم لدى سماعهم هذه الكلمات . 

ج الا كتساب ( بالاختبار ) ونقل التواتر . 

د- الحس وبدمبة العقل . 

جعل ابن حزم المعرفة بالحس السليم ( بالحواس” السليمة ) وبالبديبة شيئاً 
واحداً » ذلك أن المعرفة بالبديبة ( أو بأول العقل ) تقوم في حقيقتها على الحس” 
السليم . وهكذا تكون المعرفة عند ابن: حزم إما بشهادة الحواس” ( باحس 
الصحيح مباشر ة ) » واما ببرهان راجع من قرب أو بعد الى شهادة الحواس : 

ان النفس تدرك المحسوساته ( المادية ) بالحواسٌ الحمس اتطلمها وأى + 
كعلم النفس ) )أن الرائحة الطيبة مقبولة من طبعها ٠‏ وأن الالح الرديئة نافرة 
لطبعها » وكعلمها أن الأحمرَ مالف للأخضر والأصفر والابيض والاسود » 
وكعلمها الفرق بين لشن والأملس والحارٌ والبارد والحلوٌ والحامض والصوت 
الحاد” والغليظ والرقيق والمطرب والمفزع ( الملل والنحل ١‏ : ه » راجع 
“ :لا نم١١‏ ). 

والحواس” الحمس تدرك المحسوساتو بالمقابلة والتفاضل ؛ أو أن يعظم 
الفرق بسرعة » أو مجتمع منه جملة يمكن أن تدركها الحواسن . فالانسان لا 
درك تيدال الل على الأرض الا بعد أن يتتفل ذلك الف مسافة يستطيع العقل 
أن يقددرها. وكذلك الشيع والري وكثير من أغراض العالم ( الملل والنحل 
١٠ ١86‏ ). 

ثم هنالك اللحاسة السادسة وبها يكون علم النفس بالبديبيئات » أي الأمور 
ابي يدركها الانسان من غير أن يعرف دليلا” عليها » من ذلك مثلا” كما 
يقورل أبن حزم (الملل والنحل ١‏ : ه-/ا) - علم النفس بأن الحزء أقل” من 
الكل » فإن” الصبي قِ أول تمييزه اذا أعطيته تمرتين وبكى مم ثم زداته ثالثة 
عي ” . وهذا علم منه بأن الكل" أكبر من ابزء ( وأن الثلائة أكير من الائنين )» 
وان كان لا ينتبه الى تمحديد ما يعرف . ومنها علمه بأنه لا يكون فعل الا 
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لفاعل ؛ فاذا رأى شيئاً قال : من عتمل” هذا ؟ ولا يقنع البتئة” بأنه انعمل 

بلا عامل ... 
على أن هذه المعرفة الى نسمنيها بديبية ليست في حقيقتها بديبية . انبسا 

بدأت في الحواس منذ زمن قديم » في طفولتنا » ثم نسينا تحن كيف اكتسبنا 

ذلك العلم » ولكن بقينا الى اليوم نتذككر المعلوم .)١'‏ 
والانسان يولد لا يعرف شيئاً » كما يقول ابن حزم » ويجعل مصداق ذللك 

قول الله تعالى (15 : 8/ء سورة النحل ) : وال أخرجكم من بطون 

أمسهايكم لا تعلمون شيئاً ‏ . 
فمن كل ما تقدم يبدو لنا أن مرد المعرفة انما هو الى الحواس” . حهى العقل 

فانه لا يستطيع أن ييز الأمور تمييزاً صحيحاً الا اذا كانت الحواس في جسم 

صاحبها سليمة . وهكذا يكون ابن حزم قد حل" أعظم مشكلة في تاريخ نظرية 
المعرفة » تلك المشكلة اللي زعم مورخو الفلسفة الاوروبية أن حلها كان نتاج 
عبقرية الفيلسرف الالاني كتط عمو (ت 18٠4‏ م). لقد كان هم هنذا 
الفيلسرف محاولة المواب على هله المشكلة الكبرى : وكيف تكون الانحكام 
البنيئة على الاختبار الحسّي ممكنة بالبديبة ؟ » ولقد حل" ذلك بأن جعل المعرفة 
الي نعتقد أننا قد عرفناها ببديبة العقل يرونوج »ع راجعة" الى الحواس” في 
زمن متقدام » 9 سممي , ذلك أممامعاومم ه أومارم ه . على أن ابن 
حزم جاء قبل كنط بسبعة قرون ووقف أمام المشكلة نفسها ثم حلها حصلا 
بنقصه بسط القول وشكل _المنطق اللذين امتاز بهما كنط » ولكن لا تنقصه 

العبقرية والبصيرة . 

)١(‏ حينما يسأل أحدنا عن مجموع + وجيب 4 بسرعة ( جاداً أو هازثا بالسائل ) » يظن 
أنه عرف ذلك بدة أو بداهة . والواقع أنه تعلم ذلكئي طفولته بالمد على أصابعه » وبعد جهد 
ايضاً ؛ ثم نمي أنه تعلمه وكيف تعلمه . أن عقلنا اليوم يقوم بعملية جمع ؟ + ؟ كما فعل 
ونحن اطفال » ولكته يقوم ببا بسرعة فائقة وبغير جهد ظاهر حت انه ليشيل الينا أننا نعرف 
أليوم أن «-+م س ؛ بالبداهة . 
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الله تعسالى 

يقول ابن حزم :)18:1١(‏ «وليس هو (أي الله تعالى ) جرماً ولا 
جوهراً ولا عضا » ولا عددآ ولا -جنساً ولا نوعا ولا فصلا ولا شخصاً » 
ولا ساكناً ولا متحركاً » وائما هو تعالى ححق في ذاته موجود معللق بمعبى أنه 
معلوم » ولا الَهُ غيره » واحد لا واحد في العالم سواه » ممتّرع للموجودات 
كلها دونه"١)‏ 2 لا يشبه شيئاً من تخلقه بوجه من الوجوه » . 

وابن حزم يوافق الاشعرية في أن لله صفات قدرعة إلا" أنه سميع بصير بذاته 
لاا بسمع وبصر . أما قول الله تعالى في سورة الرحمن ( هه 1( ١‏ وسفقى 
وجه ربك ذي الخلال والا"كرام » » فالمقصود يوجه الله هنا م الله » . وكذلك 
الأمر في اليد والعين والحنب والقدم والتاوّل والعزرّة والرحمة والامر والنفس 
والذات والقوة والقدرة والاصابع » مما ورد في القرآن أو في الحديث (الملل 
والنحل ؟ : 155 ) . والمومنون يرون الله يوم القيامة بغير القوة الي نرى 
بها الأشياء في الدنيا » بل بقوّة هبه اللّد لنا يوم القيامة في عيوننا . والقرآن 
كلام الله على الحقيقة بلا مجاز . 

العالم محدث متناه 

والله خخالق العالم ومخترعه . والعالم متناه ؛ وكذلك المكان والزمان متناهيان . 
ان جميع الاشياء اللي تحرج الى الفعل ( جميع الاجسام الموجودة فعلا” في 
عالنا ) متناهية » وهذا واضح . وبا أن مجموع المتناهيات ‏ مهما كانت 
كثيرة - متناو » | فالعالم ( الذي هو مجموع الموجودات ) متناه . ومثله الزمان 
فإنه ملف من قتْراتٍ متناهية » فهو من أجل ذلك متناه . 

والأرض عند ابن حزم كرة وهي في جوف كرة وهمية . والسماء من كل 
جانب فوق الأرض ؛ وليس نحت الأرض سماء ؛ ذلك لآن الجهات ممدارّك" 
نسي والتحت المطلق في العالم هو مركز الأرض ٠»‏ وكل نقطة تقابل مركر 
الأرض من أي جهة كانت فهي فوق (17:!ا9). 
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النفس والروح 1 

النفس والروح عند ابن حزم اسمان لمسمسى واحدٍ ؛ والنفس جسم ذو 
طول وعرض وتمق ( الملل والنحل 5 : 74 ) . 

الأعلاق 

ان كتاب ابن حزم والاخلاق والسئن في مداواة النفوس » أقلّه معالىة 
منطقية وأكثره فصول (أقوال مفردة ). 

يرى ابن حزم أن الناس جميعتهم على اختلاف أسنائهم وطبقاتهم وعلى 
تباين أحوالهم وثقافاتهم يطلّبون طرك الهم" من أنفسهم بوسائل متعدادة أكثر ها 
مظنون لا حقيقة” لهكجمع امال ( طلباً لطردهم الفقر ) وكطلب الطعام والشراب 
واللعب واللبس ( لطرد الحموم الي يسبّبها فقدان هذه ) . غير أن كثيرين من 
الناس يخلقون لأنفسهم هموماً مستأنفة لضيق صدورهم وتمني الشرٌ للآخرين . 

والاخلاق عند ابن حزم من حيز الدين و المجتمع » اذ الغاية من الأخلاق 
عنده رضا الله والفوز في الآخرة . 

والعلم وسيلة بقينية تشغل الافسان” عن كثير من همومه . وأجل” العلوم ما 
قرب الانسان من رضا الله. 

وأصول الفضائل أريعة : العدل والفهم والنجدة والحود » ومنها تركب 
جميع الفضائل العملية . فالأمانة والعفئّة نوعانمن أنواع العدل وابلحود؛ والتزاهة 
والصبر يتركتب كل واحد منهما من النجدة واللحود ؛ والحلم نوع مفرد من 
أنواع النجدة ؛ والقناعة مركّبة من الحود والعدل . والصدق يتركب من العدل 
والنجدة ؛ والقناعة تركب من الحود والعدل ؛ والمداراة تركب من الحلم 
والصبر . 

وكذلك أصول الرذائل أربعة هي أضداد” لأصول الفضائل : اللحور د 
العدل » والحهل ضد الفهم » والحبن ضد النجدة » والشح ضد الحود » فالحخيرص 
متولد من الطمع » والطمع من الحسد » والحسد من الرغبة » والرغية مسن 


هه 


امور والشح وابحهل معا . ويتولند من الحرص أيضاً رذائل كثيرة منها الذل 
والمسرقة والخضب والقتل والعشق والهم بالفقر . وهنالك فرق بين الخترص 
والطيع . ان الحرص هو اظهار ما استكن في النفس من الطمع . 

م قال ابن هوم رص 54"--560): وولا شي أقبح من الكدذ ب . 
وما ظنّك بعيب يكون الكفر نوعاً من أنواعه ‏ فل كف ركذب . فالكذب 
جنس ء والكفر نوع تحته . والكلب متولّد من اكور وابكّين والمهل . لأن 
الحبن يولد مهانة النفس . والكذءاب مسهين النفس بعيد عن عرّتها المحمودة . » 


للتوسع والمطالعة 

المحلي ع مصر ( مطبعة النهضة ) /اع"! ه . 

الإحكام في أصول الاحكام ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) 1546 م. 

الفصّل في الملل والاهواء والنحل » القاهرة ١‏ المطبعة الادبيسة ) 
1ل هم. 

- مجموع الرسائل في أصول التفسير وأصول الفقه » دمشى ( مطبعة 
الفيحاء ) !"117 ه . 

الشبسل ف اصول المذهب الظاهمري » القاهرة !!""٠‏ مع 
154م. 

رسائل ابن حزم الاندلسي ( حقّقها احسان عباس ) » القاهسره 
( مكتبة اللحانجي ) 6 م 

ملخّص إبطال القياس والرأي و الاستحسان والتقليد والتعليل ( نشيره 
سعيد الافغاني ) » دمشق ( مطبعة جامعة دمشق ) 195٠‏ م. 

- مراتب الاجماع في العبادات والمعاملات والاعتقادات ؛ القاهرة 
(القدمى) لاه"7! «ه. 

رسالة في الناضلة بين الصحابة (سعيد الافغاني) » دمشق (المطبعة 
الماشمية ) 154٠‏ م . 


امل 


الرد” على ابن النغريلة ورسائل أخرى ( تحرير احسان عبّاس ) : 
القاهرة ( مكتبة دار العروبة ) 195٠‏ م. 

- رسالة في مداواة النفوس وتهبذيب الاخلاق والزهد في الرذائل » 
القاهرة ( مطبعة النيل ) “الا١‏ ه. 

الاخلاق والسير في مداواة النفوس ( اعتى بتصحيحه أحمد عمر 
المحمصاني) القاهرة (مطبعةالسعادة) بلا تاريخ ؛ثم بيروت 145٠١‏ م. 

طوق الحمامة في الالفة والألااف . 

مير النبلاء ( جزء خاص ببرجمة ابن حزم ) ( تحرير سعيد الافغاني ) 
دمشق ( مطبعة الرقي ) 1944١‏ م. 

ابن حزم : حياته وعصره وأخباره الفاقهية ؛ تأليف محمد أي زهرة» 
القاهرة ( دار الفكر العرني ) ١484‏ م. 

ابن حزم ونظرية المعرفة للد كتور عمر فروخ ( مجامة المجمع العلمي 
العرلي في دمشق ": ؟ » نيسان 1448 م » ص 718-7١1١‏ ) . 


س0 
مانا نيا لبط لموسئ 


أبو محمد عبد الله بن السيد ١١‏ أصله من شلب » ومولده في بطليوس" » 
سنة 54515 ه( 1ه ١٠م‏ )» ولذلك يعرف بابن اليد يوسي . ٠‏ ويبدو أنه لم 
يغادر الاندلس ولكنه تنقئل في عدد من مدنها فزار طليطلة ومسرقسطة وسكن 
السهلة مدة حيث كان كائياً لصاحبها ( حاكمها ) حسام الدولة أبي مروان 
عبد الملك بن هذيل ( !49 0ه ه ) . ثم سكن بلنشية وجلس فيها للتدريس 
فكان الناس يجتمعون اليه ويقرأون عليه ويقتبسون منه » وكان حسن | 
جد التفهيم ثقة ( وفيات ١‏ : 474 ). وفي بلنسية توفي ابن السيد البطليوسي 
في منتصف رجب اله (/1-لا.-/0؟١1ام).‏ 

مقامه وتآليفه 


ابن السيد البطليومبي لغوي نحنوي أديب شاعر وفياسوف ؛ وكان تلميذاً 
للفتح بن خاقان القيسي الاندلسي الذي قتل في مدينة مرا'كش نحو سنة 814 م 
(114م) وخصماً لابن باجّه (ت “لاه ه- م1١1‏ م). وتكسب مدة 
بالشعر . 

ولابن السيد البطليوسبي كتب نافعة ممتعة منها (وفيات 14104:1): 
كالمئلث *"' أل فيه بالعجائب ودل” على اطلاع عظيم -؟ الاقتضاب في شرح 
أدب الكثاب لابن تتبية ؛ وهو أشبه بدئيل يستمين به المشتغاون في ديوان الانشاء 


: السيد ( بكسر السين وأهمال الياه » بلا تشديد ) ؛ الذئب‎ )١( 
في اللغة » جمع فيه الكلمات الي يجوز في اوها ثلاث حركاتمثل كلمة ركوة فيجوز ان تكون‎ )0( 
. بفتم الراء أو كسرها أو ضمها‎ 
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5 اروف اللحسءة (س » ص » ض » ظ » ذ) والتمبيز بين الكلمات 
اللي ترد فيها هذه الحروف ؟ الانصاف قي التنبيه على الاسباب الموجبسة 
لاختلاف الائمة ‏ شرح ( ديوان ) سقط الزند للمعري » وهو أجود مسن 
الشرح الذي صنعه المعري نفسه ‏ شرح ديوان المتني 5 الحدائق في المطالب 
العالية الفلسفية العويصة . 

جملة من آرائه وأقواله 

كان ابن السيد البطليومي شاعراً مداحاً متفننً في وجوه الصناعة » كما كان 
شاعراً حكيماً : وله : 
أخو العلم حي خالد بعد هموته وأوصاله نحت اراب رمم . 
وذو الحهل ميمت وهو ماش ,على الترى يظن” من الأحياء وهو عليم. 

ولكتاب الانصاف قيمة دينية في الدرجة الاولى ثم قيمة فلسفة : 

ان البشر ممتلفون في فطرهم وي أخلاقهم » والله تعالى يعرف ذلك » وهو 
لو شاء بلدمع الناس على المدى . أما بين المسلمين خاصة من أهل الفرق والمذاهب 
فالاختلاف راجع الى أسباب لغوية وفقهية هي : اشتراك الالفاظ والمعاني » 
احتمال اللفظة الواحدة لعدد من المعاني » احتمالها عدداً من المعاني من -حيث 
الأحوال الممكنة من الاعراب » احتمالها لعدد من الْعاني محسب تركيبها مع 
غير ها » ثم احتمال اللفظة الواحدة لمعان حقيقية ومجازية » ثم الإفراد والتركيب 
(مقارنة معنى الكلمة في آبة أو حديث بعناها في آية غير ها وسحديث غيره ) 
و ولأجل هذا صار الفقيه مضطراً في استعمال القياس الى الجمع بين الآيسات 
المفترقة والاحاديث المتغايرة وبناء بعضها على بعض » ... وربما أنخذ الفقيه 
آية ثم أخل فقيه آآخر آية غيرها فأفضى ببما ذلك الى الاختلاف والتناقض أو 
تكفير بعضهم بعضاً ( الانصاف 588 ) . ثم العموم والخصوص ( وهل يراد 
باللفظة أو ابلحملة المدرك العام أو المدرك الخاص : ان لفظة « الانسان » مثلا” 
يمكن أن يقنصد منها النوع البشري فيتئاول الحكم الواردة فيه جميع الناس بلا 
تخصيص » كقوله تعالى : يا أيها الانسان » ما غرك بربلك الكريم ؟ ٠‏ وأحياناً 
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تستعمل اللفظة العامة ولكن يقصد منها رجل واحد أو جماعة معيئة ) »ثم 
الرواية والنقل (الوثوق من أن الحديث المنقول صحيح وأن معتى الآية هو 
المعبى المقصود منها)ء ثم الاجتهاد في ما لا نص" فيه » ثم الناسخ والمنسوخ 
( الاختلاف في وجود النسوخ في القرآن والحديث أصلا » والاختلاف 
في ما اذاكانت آية بعينها منسوخحةٌ أو غير منسوخة ) » ثم الاباحة والتوسيع 9 . 

كعاب اللبدائق 

هذا كتاب في نحو ستين صفحة من القطع الصغير فيه استعراض لعدد من 
وجوه الفلسفة القديمة ( الفيض والنفس وقواها ) ووجوه الفاسفة في الاسلام 
(في صفات الله والخلرد ) . 

ويبدو أن ابن السيد البطليوببي يقبل القول بالفيض والعقول الثواني ويذكر 
أن ذلك كان مذهب أرسطوطاليس وأفلاطون وسقراط وغيرهم من مشاهير 
الفلاسفة وزعمائهم القائلين بالتوحيد . وهو يرفض رأي الفلاسفة المجوس 
( الدهرية ) ويعداه كفراً يحت عند أرسطوطاليس لآن" ذلك يجب استحالة 
الباري » أي انكار وجود الله ( راجع كتاب الحخدائق 14 ) . ويبدو أيضاً أن 
البطليومي مقتنع بنفارية العدد عند فيئاغوراس و صاتها بالفيض ( الحدائق 
9 4" ) ء ولعله عرف ذلك من ر صائل اخحوان الصفا . وهو ينكر أن يكون 
الله صورة للعالم أو أنه مجموع الوجود على ما ذكره اليس وزيئون ( الأبني ) 
مثلا” (الحدائق م" ). 


)١(‏ أطلق الاملام في عدد من العبادات مجال الاختيار توسيعاً على عباده في الاسوال المنتلفة الي 
يضر ني بعضها التقيد الهازم بأحد وجوه تلك العبادة - من ذلك مثلا مسا جاء في القرآن 
الكرع ني شأن اللي بمرص أو يسافر في شهر الصيام ( رمضان ) » قال تعالى في سورة البقرة 
(؟ )١86:‏ : ومن كان مريضاً أو عل سفر فعدة من أيام أخر ء يريد الله بكم الوسر 
ولا بريد بكل؛ الفسر » . أما الشيعة فأوجيوا أن يفطر المسلم المسافر في شهر رمضان لأن في 
الآية أمر بنقك ؛ وأما المنة فأجازو! للمسلم المسافر أن يفطر أو أن يصوم بحسب ما يقثره 
هو من مشقة السفر . 
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ثم هو ليس معتزاياً وليسخخصعا لهم » ولكثه أميل الى الاشعرية في جعله 
صفات الله قديمة” وأن الاستدلال عليها يكون بالشرع ومما ذكره الله عن نفسه . 
وكذلك ند لابن السيد البطليومي ميلا" الى قول أهل الظاهر ( الحخدائق /80-4) . 


للتوسع والمطالعة 

كتاب الحدائق : في المطالب العلية الفلسفية العريصة ( محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة (عرّة العطثار ) 158 ه-1945م. 2202 

شرح سقط الزند للمعري ( في كتاب شروح سقط الزند للجنة احياء 
آثار أبي العلاء المعري ) » القاهرة ( مطبعة دار الكتب ) ©1814 
164م. 

.. الانصاف في التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاخعتلاف بين 
المسلمين في آراهم ( أحمد عمر المحمصاني ) » مصصبر ( مطبعة 
الموسوعات ) 114 ه. 

رسائل في اللغة ( ابراهيم السامرائي ) » بغداد ( مطبعة الارشاد ) 
1565م. 

الاقتضاب في شرح أدب الكتّاب » بيروث ١١5١1م.‏ 


ان باجكّه 


هو أبو بكر محمد بن يحى الصائغ المعروف بابن باجنّه ( يتشديد ابلحيم ثم 
هاء ساكنة ) » والباجه بلغة الفرنجة ( نصارى الاندلس © الفضة . 

ولد ابن باجه في مسرقسمطة نحو سنة هلاء ه (1/ ٠‏ م) قفي الأغلب ؟ 
وفيها نشأ وقال الشعر ومدح أميرها من قبل المرابطين أبا بكر بن ابراهيم بن 
بويت . ثم لا ولي أبو بكر هذا الثغر والشرق استوزر ابن باجّه. ولككن ادا 
ألح ألفونسو الأول ملك الأرغون على سرقسطة غادرها ابن باجمه قبل أن تسقط 
في يد ألفونسو (017 ه-0١11‏ م) ؛ فميّ ببلنسية ثم أتى اشبيلية واستقر 
بها وطبتب وألّف عدداً من رسائله في المنطق . 

ثم انتقل ابن باجّه الى المغرب ونال حظوة عند المرابطين . ولقد كان ابن 
باجته طبيباً بارعا موفّقاً فحسده منافسوه ودسُوا له السم فمات سنة “اماه م 
(8ثام). 


مقامه وكتبه 

كان ابن باجنّه متميزأ في اللغة حافظاً للقرآن » أديباً شاعرآ بارعا ني الغزل 
والرثاء والمديح ؛ متقناً لصناعة الموسيقى جينّد الضرب على العود . ثم هو من 
الأفاضل في صناعة الطب مع المقدرة ني العلوم الفلسغفية والرياضيات والفلك 
والطبيعيات . وابن باجنّه أول الفلاسفة العقليين على اللصر : أمحل بالفلسقة" 
منفصلة عن الدين ومعزولة عن العامة ثم أقامها على أساس من الرياضيسات 
والطييات . وشهرة ابن باجه انما هي في المبادىء الفلسفية الي وضعها وي 
الإلميات . وهو أشبه بالفارابي من الاسلاميين وبأرسطو من القدماء . 
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ولابن باجّه كتب كثيرة ضاع معظمها في زمن متقدم . وآثخر ما ضاع له 
مجموع كان في مكتبة برلين ١‏ ومجموع أصغر منه كان يملكه السيد عبد 
الرزّاق الحسي في بغداد ؛ وقد ضام المجموعان في أثناء الخرب العالمية الثانية . 
ومن كتبه : 

أ- رسالة الوداع : كتبها ابن باجنّه الى أحد أصدقائه وهو على أهبة سغر 
غشى ألا" يراه بعده » وضمنها أكر آرائه الفلسفية » وخصوصا في العلم 
الاي (ني المحرك الاول » والغاية الانسانية أو الغاية من وجود الانسان ؛ 
وني اتصال الإنسان بالعقل الفعال الذي يفيض من الله » وخلود النفس ) . 
وابن باجنّه يلوم الغزّالية لأنه يحاول أن يصل الى الله بالاحوال الصوفية وترله 
التفكير . 

ب تدبير المتوحد : جمع فيه ابن باجيه آراءه » ولكنه لم يتمه ولا 
كتبه بلغة سهلة » وهو يشبه « المديئة الفاضلة » للفارابي . الا أن الفارابي فصل 
بحث الالحيات عن بحث السياسة واه" بالمدن ( بالدول ) ء بينما ابن باجته 
اهم" بالسياسة المدنية ( حياة الفرد في المجتمع ) ثم صرف آراءه الفلسفية في 
أثناء ذلك , 

ونعلرف من تدبير المتوحّد مخطوصطتين : المخطوطة البودليانية » وهي 
مفصلة ولكنها ناقصة ( وقد نشرها ميغل آسين بالائيوس ) » ثم مخطوطة 
القاهرة!'' وهي أتم”" ولكن موجزة . 

جكتاب النفس . أراد ابن باجّه في هذا الكتاب أن يستوني الكلام على 
النفس مهما قاله فلاسفة اليونان خاصة . ولا يزال هذا الكتاب محتاجا الى دراسة 
مو ضوعية مفصلة . 

د رسالة الاتصال . 

ه ‏ وكان لابن باجنه أيضاً كتب هي شروح وتلخيصات وتعليقات على 


)١(‏ لشر من هله المخطوطة صفحتان في ابن باجه المزلف ( بيروت 19١‏ مس ؟1569م) 
)2( هذه المخطوطة منشورة في و ابن باجه » المؤلف . 
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كتب أرسطو وجالينوس والفارالي والرازي وغيرهم ؛ ثم كتب مولفه في 
المنطق والنفس والعقل والالحيّات والسياسة المدنية والطب . ويبدو أن هذه 
الكتب قد ضاعت كلها. 

مجمل فلسفته 

أكثر فلسفة ابن باجه موجود في كتاب تدبير المتوححد . 

المنطق : 

بس ابن باجه في أقواله المنطقية نظرية المعرفة ٠سا‏ شفيفاً » قال ( تدبير 
المتوحّد رص 144 ): 

« الامور الموجودة لشيء ما في الاعتقاد إما صادقة واما كاذبة » وإما 
بالذات واما بالعرض » وإما يقيئية واما مظئونة و لامر عند من كان له 
يصب بصناعة المنطق إن اليقيئية انما تكون صادقة” ضرورة . واما المظنونة فقد 
تكون كاذبة أو صادقة » ونحن فيما نحن بسبيله نجعل ما بالعرض في المظنونة 
الصادقة . والصور الروحانية كيف كانت - فقد يكذب ببا الانسان » فان 
الحجس قد يكذب ©). 

الفلسفة الماورائية 

ابن باجته بارع جداً في الرياضيات » وفي احبر خاصة » ثم في الطبيعيئات . 

لت لا يعالج الرياضيات والطبيعيات معابحة مستقلّة لأن اهتمامه الأول انما 
هو بالالمّات ( الماورائيات ) . غير أنه يستعين بالرياضيات والطبيعيات على 
توضيح آرائه الماورائية . 

الموجودات والحركات غير متناهية : 

يسمى ابن باجه الموجودات ومعدودات »ع لامها كثيرة العدد او متعددة 
الاشخاص » ثم يقسيمها تمن عافن 3 

١‏ ) المعدودات ذوات الأعظام ( الأحجام » أي كل ما له طول وعرض. 
وجحمق ). 
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؟ ) المعدودات من غير ذوات الاعظام » وهي عبوما الأمور المعنوية مطلقاً 
كالكرم والشرف والعلم والحرب » ثم أنواع الحركات . هذه الأمور يدركها 
العقل تجحردة من عنصر الزمان والمكان : فالحرب « موجود معقول » مطلق 
لبنس له وحيز : معن ولا زمان" خاص” به . ومثل ذلك الشرف والكرم 
والعلم وسائر «المعقولات ؛ من اسماء المعالي . 

والحركات عند ابن باجه نوعان : نوع يعود الى والحوادث المفردة » 
كانتقال الاجسام و نحرك النبات ومثي الانسان » فهذه كلها حوادث متقطعة 
تقع بين حدين من قياس الزمن . ثم هنالك الحركة المطلقة اللي تدقع هنذه 
الأجسام وتدير الكواكب » وهي دائمة خالدة ليس لا بدء ولا ينتظر أن يكون 
لها نباية . والحركة الدائمة أشرف من الحركات المتقطعة ؛ والاجسام الي تتبدى 
فيها الحركة الدائمة أشرف من الأجسام الي تتبدى فيها الحركات المتقطعة . 

والحركة الدائمة تكون عادة مستديرة او تكون مستقيمة ولكن خالدة . 
وبرهان ابن باجّه على أن الحركة المطلقة دائمة برهان رياضي هندسي » فهو 
يقول إن الاجسام الي نراها في عامنا لم توجد رأساً ولا ابتداء في الأماكن الي 
هي فيها الآن. فكل جسم اذن يحب ان يكون قد انتقل الى «كانه الحاضر من 
مكان سابق» وكذلك يحب أن يكون قد انتقل الى مكانه السابق من مكادر آآخره 
سابق عليه » وهلمجرا . وهكذا لا يمكن ان نفرض للحركات بدءاً » فهي 
من اجل ذلك ازلية ( من جهة الماضي ) . اما من جهة المستقبل فهي أيضآً 
ابدية » وذلك لأن كل خط بمكن ان بمتد أبداً الى ما لا باية : ان قولنا : هذا 
الحط بمتد من [ الى ب يدل على ان ب هي فاصل بين امتدادين وان وراء ب 
مسافة اخرى . فاذا نقلنا ب الى ما وراء مركزها الحالي فكأننا نقلنا هذا الحد 
الفاصل » مسافة جديدة . وما دام كل «كان جديد على هذا االخط هو فاصل 
جديد بين مسافتين » فالمفروض ان هذا الحط لا يتناهى . هذه الحركات 
الدائمة من جهة ال"زل والا بد معاً يُسمّيها ابن باجه ١‏ المتصلة من جهة الزمان » . 

ولا يفهم ابن باجنّه بالحركة الدائمة الحركة المستمرة للأشياء في دائرة «او 
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في استقامة » فقط » بل يفهم أيضاً الخركة المعنوية كالنسل مثلا : ان وجود 
زيد دليل على وجود ابيه» ثم ان وجود ابيه دليل على وجود جداه» وهكذا 
الى ما لا مباية من بجهة الماضي . اما من جهة المستقبل فان الانسان يمكن ان 
ييل بلا نبايترايضاً . قد ي>كن أن يقف زيد او مرو او بكر او خالد انفسّهم 
في زمن من ازمنة التاريخ عن النسل » ولكن” في الانسان ؛ كانسان اوكموجود 
حي على الاقل » قوة” دائمة للنسل . 

وهنا يخلّص ابن باجتّه الى الموازنة بين الدوامين» فيذكر ان والحركة » 
دائمة من جهة الاستمرار » اذ هي لا تتوقف ولا تنقطع . اما الانسان فنوعه 
داكم من جهة التكثر » اي من جهة كثرة أفراده كثرة” لا حد” لحا » ولهذا يقول ؛ 
« وظاهر ان ما توجد اجزاوه واحداً بعد واحد (كالانسان : ابحد ثم الأب 
ثم الابن ثم الحفيد الخ ) انه ضاهى بهذا النظام ما هو أبدي » وان التكثر يقوم 
له مقام الدوام » . 

الصورة والمادة ومراتب الوجود : 

رأي ابن باجّه في الصورة والمادة مزيج من رأي أرسطو ومن رأي أفلاطون؛ 
أن المادة عنده لا يمكن أن توجد بلا صورة ( فالى هذا الحد هو أرسطوطاليسي ) 
ولكنّه يوجب أن توجد الصورة بريئة من الادة وإلا” لاستحال علينا أن 
نتخيل المادءة تتقللب في الصور المختلفة : اذ كيف يمكننا أن نتخيئل مسادة 
تلبّمت في الأزل بالصورة » أو لم يكن هنالك صور مجرّدة تقبل تبس المادة 
بها ( وبهذا نراه أفلاطونياً ) . 

وابن باجه لا م بالمادة ولا بالصورة التلبسسة بالمادة لأمما لا تليقان 
بالغرض الذي قصده . ولكل' جسم عند ابن باجه ثلاث صور : الصورة 
الروحانية العامة ( وهي الصورة العقلية ) » ثم الصورة الروحائية الخاصة » 
ثم الصورة اللسمانية . 

ولا خلاف في محديد النوعين الأول والثالث . فالنوع الأول هو الصورة 
العامة للاشياء » « وهي المعقولات الكلية » نحو شجر . وأما النوع الثالث 
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فهو « الصورة الحسمانبة » » الصورة الي تظهر عليها الأجسام كما تتراءى لنا . 

على ان الوضوح يقل عند الكلام على ١‏ الصورة الروحانية الحاصة » اذ 
جعلها ابن باجّه ثلاث مراتب جديدة : أوها معناها ( معنى الصورة ) الموجودة 
في القوة الذاكرة » والثانية الرسم الموجود في القوة المتخيلة » والثالثة الصم 
الحاصل في الحس المشترك . 

والأمثلة على الصور الروحانية كثيرة » منها الصورة الناتجة من صلة الوالد 
بالولد او السبب والمسبب عنه » أو المتخيلة عند ذكر فضائل التفس وخصائصها 
كالتودد والعبوس والعلوم وحسن الرأي والغنى والغيرة . ويرى ابن باجه بأن 
هذه الصور تقوى بالا كتساب وتتفاوت قوة وضعفاً يبن شعب وشعب . 


قرى النفس 

وللنفس عند ابن باجّه ستة مجموعات من القوى : الفكرية » الروحانية ؛ 
الحساسة » المولدة » الغاذية » والاسطقسية ؛ وهي إما اضطرارية او اخثيارية » 
ولكن على درجات مختلفة في ذلك كله . فالقوى الاسطقسية (كسقوط الحسم 
وتأثره بالحسّ والحرارة ) والقوة الغاذية يسميان معاً القوى الطبيعية » ويغلب 
عليهما الاضطرار » ولكن على درجات متفاوتة . ان سقوط الاجسام والشعور 
بالحرارة اضطراري محض ؛ اما الغذاء فليس باختيار اصلا ولا باضطرار صرفاً. 
والبصر مثلا” اقرب الى الاختيار » ولكن اللمس اضطرار محض . وكذلك القوة 
الفكربة تكون بالاضطرار » ولولا ذلك لاستطاع الانسان ان يمسك عقله عن 
التصور والتصديق » ولكنه لا “يستطيع . 

وابن باجه يتكلم على القوة الطبيعية عرّضاً وعلى غاية من الوجازة » ولا 
همه منها إلاما اتصل بالسلوك الانساني . اما القوى الفكرية والروحانية فهي 
غرضه من بحوثه جميعها . 

العقل : 

البحث في العقل هو العنصر الاول في مراتب الاهمية عند ابن باجنه . ان 
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المعرفة الصحيحة تكون بالعقل ء والمعرفة المطلة تكون بالعقل » والسعادة 
تنال بالعقل » والاخلاق مبنية على العقل » والعقل صادق في ما يعرف . 

يستطيع الانسان ان يعرف بعقله كل شيء م نأدنى دركات الوجود ( المادي) 
الى اعلى دررجات الوجود ( الالمي ) . والاساس الذي يبي عليه ابن باه 
هل النوع من التفكير الفلسفي اساس مادي : ان العقل يعرف من تلقاء نفسه 
لا بتأثير روحاني عليه من الحارج ( يعبي كما يزعم المتصوفة انهم يعرفون ) . 

على ان ابن باجّه لا يزال يعتقد بأن في العالم عدداً من العقول : العقل الانساني 
والعقل الفعال والعقل الكل ( عقل الانسانية -جمعاء ) . إنه يرى ان العقل الفعال 
هو الذي يوثر ني العقل الانساني او الحيولاني فينقل اليه المعارف والعلوم . ثم 
يقول ان المعارف تعود بعد الموث الى العقل الفعال . ومجموع هله المعارف 
توف العقل الانساني الذي يخلد في العالى . 

المعرفة : 

والمعرفة عند ابن باجه تكون بالنظر العقلي وحداه. وهو يخالف الغزالي 
الذي يعتمد ني المعرفة الاحوال” الصوفية ؛ ويرى ابن باجّه أن الأخيلة الحسية 
في التصوّف محجب المقيقة بدلا” من أن تكشف عنها . 

والمعرفة عند ابن باجّه طريقها الحواس . ان كل ما نعرفه يحب أن يكون 
قد مر بمحواسنا فعلا” او ان يكون قد مر بحواسنا شيء يشبهه ويقوم مقامه . 
فالصور الروحانية لشيء ما تحصل (في الذهن ) اذا كانت قد مرت يوماً ما 
بحواسنا هى أو شبيهها . فالمعرفة اليقينية تحصل اذن إما بالحس او بالقياس » 
اي بقياس ما لا نعرف على ما نعرف. وهكذا نرى انه لا يمكن ان توجد الصور 
في (الذهن ) خلوا من الحس ء لأن هذه الصور ( الذهنية ) تكون داتما 
مؤلفة من صور مرت بالحس المشترك » بعد ان تكون قبل ذلك قد مرت 
بالحواس . وهسذا قريب جداً من رأي ابن حزم في المعرفة بالبديبة المبنية من 
قرب او من بعد على الحواس . 

وهناك امور نعرفها بحاسة واحدة » فاللون نعرفه بالعين و.حدها والصوت 
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ندركه بالاذن وحدها . ولكن” نمثت مداركات لا نستطيع ادراكها الا يجملة 
حواسٌ مثل ١‏ الحياة » فاننا احياناً لانستطيع ان نعرف اذا كان انسانآ ما حي 
إلا اذا رأيناه ثم لمسنا جسمه ثم استمعنا الى نبضات قلبه . 

والحواس مدع بلا ريب » فاذا كان الانسان ممروراً ( أي به مس خفيف ) 
او اذاكان صحيحاً ولكنه ممتعب او جائسع أو خائف او ينام في مكان قليل 
النور » فانه يمحس بما يحيط به حسا غريباً » فيرى الاشياء على غير حقيقتها . 
ولا ريب ابد في أن تخيل الاشياء تخيلا" مطلقاً » من غير ان تكون تلك الأشياء 
قد مرت بحواسنا » من أسباب الخداع . والصور الي تعتمد على الخيال المحض» 
ولا تكون قد مرت بالحواس » اكيرها كاذب . 

والخداع لا يأني من الحواس وحدّها » بل يأتي من القوة الفكرية ايضاً ؛ 
فان القوة الفكرية نخطىء احياناً . من ذلك مثلا” ان يعرف الانسان شخصين » 
فاذا افق ان رأى احدهما مرة ظن انه الآخخر . ومن المشهور ايضاً ان الانسان 
يخطىء في حل الاعمال الحسابية وي تقدير المساحات وتدبير أموره » مما يدل 
على ان الفكر يخطىء احياناً . 0 

الحلود والسعادة 

يرى ابن باجّه ان الحلود يكون في هذه اللحياة الدنيا » لأنه يذكر الحلود 
والسعادة ذك را كثيراً ولكنه لا يتكلم على العاد أبداً . ومرد السعادة ( الي هي 
سبب الحلود أو طريق الشعور بالحلود على الاصح ) الى اعمال الانسان المقصودة . 
ان الاعمال الي يعملها الانسان اتفاقً » او وهو تمكرة”او غافل عن حقيقتها 
جاهل بها » لا قيمة لها . والأعمال المقصودة ( والي توجب السعادة ويكون 
بها الحلود ) ثلاثة أنواع : 

أ الاعمال الي بها رفاهية البدن ولذته » كالطعام اللذيذ واللباس 
الفاخر ؛ ويدحل في ذلك السكر ولعب الشطرنج والصيد للالتذاذ . والذين 
يعملون هذه الاعمال هم ١‏ الذين اخلدوا الى الأرض » كما يقول اين باجه ؛ 
وسعادهم لا تتجاوز مدة فعلهم هذه الافعال » وليس لهم فضل عند 
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الناس" ولا قيمة . ثم أن أمثال هولاء انما يوجدون في أواخر الدول وقبل 
انقراغتها . ومثل هولاء و المتجملون ٠ .٠‏ وهم الذين بحر صون على أن 
يعرف" عنهم اهم اغنياء او مترفون بينما هم فقراء او مستورون فقط » 

فتتجد احدهم « يستبطن جزء الدثار ( الثوب ) الحسيس مما يلي جسدا» وييرز 
للناس جزء الدثار الاحسن » . وهولاء أيضاً لا سعادة” حقيقية” لحم ولاخلود . 

ب - الاعمال اللي تحدث انفعالة” في النفس من غضب او رضى » ومن 
سرور أو حزن ومن تودد أو بغعض ومن قلق او اطمئئان. وهذه الاعمال 
نفسها نوعان : 

)١(‏ نوع كاذب » اي ان الانسانقد يظهر الرماا ومو غير راض او 
يتظاهر باليرية والائقة والغيرة وهولا يحس في نفسه بشيء منها . فهذه 
الأعمال البي على هذا الشكل ت تَستى الرياء » وهي لا قيمة لها أيضاً في السعادة 
او الخلود . 

(؟ ) نوع صادق » اي ان الانسان بميل في ذلك فعلا" الى عمل اللبير والى 
الاحسان الى الناس » واذا ابدى غيرة على أمر او حمية في سبيل انسانٍ آنخر 
كان صادقاً . هذا الانسان يفعل ما يفعله عن علم بقيمة ١‏ يفعل واعتقاد. 
بصواب ما يفعله ( او انه يفعله طاعة لأمر ديني او وازع اجتماعي ) . فاذا 
فعل الانسان ذلك لاعتقاده ان" فعله هذا فضيلةء ثم أورثه ذلك خشوعاً في 
قليه فهو عند ابن باجّه من ١‏ الذين اجرهم على الله  »‏ وهولاء كلهم لا يتناولهم 
محمث السعادة والخلود عند ابن باجه . 

ج ‏ و «السعادة واتلود » عند ابن باجنه "يفهمان من الطريق التالية : 

لكل انسان عمرانٍ : عه المسدي الذي يحياه على هذه الأرض » ثم عمره 
الثاني وهو و تذكر الناس له بعد موته » . والسعادة والحلود في رأي ابن باجنه 
تكون قُ عمره الثاني : 

و اذا بلغ الانسان في حيائه مرتبة صحيحة من العلم أو الحكمة او الشجاعة 
او الكرم . وكان يعرف انه عالم او حكيم او شجاع او كريم » م كان يعمل 
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با يعلم صادقاً غير متظاهر با يعمله رثاء الناس ولا قاصداً جلب منفعة مادية » 
فانه يشعر حينئذ باطمئنان في نفسه وبادراك كامل قيقة الحياة والوجود » وهذا 
هو السعادة . ١‏ 

و اما الحلود فهو شعور هذا الانسان قبل موته » ان الناس سيظلون يذ كرون 
ذلك منه دهراً طويلا” بعد ان يموت ويفى جسده » . فهذا ١‏ الشعور السابق في 
الانسان هو اللخلود » المتعلق بالانسان . واما المدة الي ببقى فيها ذكره مشهوراً 
في الناس بعد موته فهو الحلود المتعلق بأعمال ذلك الانسان . 

وبمدح ابن باجه الذكثر الحسن وخخصوصاً اذاكان هذا الذكر الحسن صادقاً . 

الاجتماع : الشياسة 

لان باجنه آراء في سياسة المدينة ( الدولة ) وفي السياسة المدنية ( ادارة 
المدن وتدبير الاسرة والعناية بالاهل والاولاد ) . وكان من رأيه أيضاً أن يستكثر 
الانسان من جمع المال وأن بحسن القيام على تصريفه في وجوهه . 

تدبير المدينة (الكلام على الدولة ) : 

الانسان عند ابن بااجّه كما هو عند ارسطو ‏ مدني بالطبع . والاعيزال 
شر اذاكان مضا بالاعتزال نفييه . اما اذاكان الاعّزال هربا من مخالطة الفاسدين 
من أهل المجتمع فهو خير . 

وان باجّه يالف افلاطون في قبوله مدينة” واحدة فاضلة » ويوافق الفارامي 
يأن المدن قد تتعدد » فيكون منها واحدة فاضلة كاملة » واربع فقط ناقصة . 

( الفارابي يجعل المدن الناقصة عديدة جداً ) . 

(أ) التدبير الفاضل ‏ التدبير الفاضل الكامل هو تديير الله لهذا العام ) 
فنظام العلم عند ابن بابتّه نظام كامل محكم ممتدّن » لا خطل فيه » وهو تدبير 
صواب . 

على اننا اذا قلنا : «تدبير »وء فانما نعنى تدبير المدن. فاذا قصدنا 
وتدبير المأزل » مثلا” فيجب ان نقول : تدبير المزل. 
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يقول ابن ٠‏ باجه في وصف المدينة الفاضلة إنها لا تحتاج الى أطباء ولا 
الى قضاة : وذلك لان اهلها متحابون فلا يقع التشاكس ببنهم » ولذلك 
لا يحتاجون الى قاض . ثم ان جميع اعمال اهل المدينة صواب » ذلك 
لامهم يقوموت بالرياضة ولا يغتذون بالاغذية الضارة » فهم من أجل 
ذلك لا يمرضون ولا يحتاجون الى الطب » الا في مداواة أمراض عارضة 
واردة من سخارج ( كالاويئة ). وربما ااحتاج اهل المديئة الفاضلة الى 
اصلاح اللخلعم وما جانسه ( من اللخراح والكسر ) وربا لم يحتاجوا اليه في 
ذلك » اذ يستطيع البدن الحسَنٌ الصِححتر ان يعتني بنفسه فتبرأ جراحه » حى 
العظيمة” منها » من تلقاء نفسها . 

«فمن خواص المدينة الكاملة أن لا يكون فيها طبيب ولا قاض | » 

وآراء أهل المدينة الكاملة كلها صادقة » وأفعالهم كلها فاضلة . ولا يكون 
في هذه المدبنة آراء كاذبة ابد لأنه لا يتتشر فيها آراء' غريبة » اي آراء طارئة 
عليها من مدن اخخرى ناقصة . 

وفي المدينة الفاضلة يُعهد الى كل شخص بالعمل الذي يجبده . والانسان 
في المدينة الفاضلة يقصد بأعماله نفع المدينة » وذلك لآن الانسان الفاضل جزء 
من المدينة . 

ب - المدن الناقصة : يذهب ابن باجّه ني تعديد المدن غير الكاملة مذهب 
الفارالي » ولكثه يجعلها أربعاً بسيطة . وكلّما كانت احدى هذه المدن أبعد 
عن الكمال كانت الحاجة فيها الى الاطباء والقضاة أكثر لآن صناعة هذين 
الصنفين من الناس تكون حيئذ اجدى وانفع . وميزة اهل المدن الاربع امهم 
يجعلون لأنفسهم مللاتي جسمانية (كالشهوات والتغلب على الآخرين) ؛ 
ما لم يكونوا جاهلين فلا يعرفون ماذا يريدون . 

ومّما يوُسف له أن ابن باجه لم يسم هذه المدن الاريم تسمية واضحة 
كاملة » فقد ذكر المدينة الإقامية ( الفاضلة ) والمديئة الجماعية ومدينة التغلب . 
ثم هنالك اسم مدينة رابعة محلها بياض في مخطوطة المكتبة البودليانية ( مغ 
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تدبير المتوحد 

المتوحد هو الانسان الفاضل الذي يعيش في مدينة غير فاضلة . 

ويمكن أن يكون في المدينة غير الفاضلة شخص أو شخصان أو ثلاثة أو 
أكثر من الفاضلين يسمّيهم ابن باجته « النوابت 6. ووجود هؤلاء النوابت 
( الفلاسفة#القضاة » الاطبباء ) ضروري في المدينة غير الفاضلة حب بنفع أهل 
هذه المدينة وبرعايتهم وهدايتهم ؛ ولكنهم يعيشون فيها غرياء . أما اسمهم 
|: النوابت » فقد استمده ابن باجّه من تشبيههم بالنبات الذي ينمو من تلقاء 
نفسه بين أنواع الزروع ؛ لآن آراءهم تخالف آراء الذين يعيشون معهم . 
وهولاء النوابت اذا كثروا في مدينة غير فاضلة ساعدوا على أن تصبح تلك 
المديئة فاضلة . 

السير : 

السير جمع سيرة » وهي في القاموس : السنة والطريقة ؛ وعند ابن باجه 
والمديئة ». وابن باجه كالفارابي يقر سيرة إقامية ( مدينة فاضلة ) ويقر الى 
جانبها سير غير كاملة تضاد السيرة الفاضلة . 

وهنالك في الاصل ثلاث سير غير كاملة ؛ ومنها تركب طبقة رابعة من 
السير » ومن السير الأربع ( الثلاث الاساسية والسيرة الممركنبة منها ) تركب 
طبقة خامسة من السير . وهذه السير تكون » كما يبدو بوضوح » على در.جات 
مختلفة من النقص . فماذا يحب على المتوحد أن يفعل حى يعيش في السيرة غير 
الفاضلة عيشة صحيحة سعيدة ؟ - يجب عليه أن : 

يحافظ على صحته ويعمل على اسّردادها اذا زالت . ولذلك كان محتانجاً 
الى علم الطب لكي يداوي نفسه اذا كان يسكن وحله في المدينة ابي يسكنها . 
اما اذا كان المتوحدون في تلك المديئة كثاراً فهم يستطيعون حيتئل ان يوجدوا 
جزءاً من مدينة فاضلة في تلك المدينة الناقصة » فلا يحتاجون حينئذ الى الطب . 
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يختذي بالكل النافعة والضرورية ويتجشب الاسراف قُِ الطعام ولا 
يأكل طعاماً للذة مضخه . 

يكون معتدلا” في جميع ما يتعلق بحياته احسدية : ان الضرورات الحسدية 
( الطعام اللباس ٠‏ الخ ) ليست غايات في نفسها » بل هي وسائل الى اتقان 
الأعمال العقلية . وعليه أن يفعل ما يحب فعلّه ولو سبّب له ذلك ألا أو أدّتى 
به الى الموت . 

- يصحب أهل العلوم ويعتزل الذين يبتمسون يحياتهم الحسمانية وحدّها » 
ولا يخالطهم الا ني ما لا بد من خالطتهم فيه ( لقضاء عدد من حاجاته اليومية 
أو 0 والقضاء بينهم وهدايتهم ) . 

يهم" بالعلوم النظرية ( لأنها تليق به ويتعنجز عنها غيره ) ويرك العلوم 

العملية 2 والحدادة الخ لأنها لا تليق به » اذ هي وسائل الى غايات 
ا : ارتزاق العامة مثلا ) . 

- يستعمل كذ ب الألغاز ( التقيئة الفكرية ) لمداراة العاممّة وابلتهتال . 

- يعمل جميع أعماله باختياره وبإرادته ويقصد أن تكون صواباً أو خيرآ 
ا ره ' لا لأنه أخرة عليها أو لأنه يلتمس منفعة من عملها : 
كما لا يجوز أن تكون أعماله انفعالة” “من غضب أو بفض أو حب . 

ينصرف عن التصواف لآأنه وَعلم” ؛ ويعتمد التفكير لبلوغ السعادة 
الحقيقية . 


المزل الفاضل : 

كل منزل جزء من المدينة الي هو فيها . فالمئزل في المدينة الفاضلة منزل 
فاضل يجري على المنهج الطبيعي وحسب العقل ؛ وحكمه ني كل" شيء حكم 
المدينة الفاضلة نفسها » وتدبيره كتدبير ها . 

والمتزل ني المدن الناقصة متزل ناقص مريض » ولا فائدة من وضع تدبير 
خاص به . ان احوال المزل الناقص تودي به حتماً الى البوار واللحراب . على 
ان قوماً قد وضعوا كتباً في تدبير الأزل » ولكن أقاويلهم في ذلك بلاغية 
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( لفظية وخطابية لا برهانية ) مثل كتاب كليلة ودمنة ومثل كتب حكماء 
العرب المشتملة على الوصايا والاقاويل المشورية كالكلام على محبة السلطان 
ومعاشرة الاخوان . 

الثربية وعلم النشفس 

يرى ابن باجّه ان الانسان يتقلب بين طفولته وشيمخوخته في أدوار كثيرة » 
صعوداً وهبوطاً » مع تقدمه في السن . وهو يرى كل دور نتيجة” لدور سبقه 
ثم توطئة وتمهيداً لدور سبأتي بعدم . ولكل دور أعمال خاصة به . 

اما الذين يفعلون في دور ما يحب ان يكونوا قد فعلوه في دور سابق عليه 
فهرلاء الذين ني طبعهم نقص كالءتوهين مثلا” . والذي يفت النظر ان ابن 
باجته يعد الذكاء المفرط نقصاً في الطبع أيفاً . فان الذكاء الباكر يخمد باكرا , 
كالنار المشتعلة في مادة سخيفة خفيفة تضطرم بشدة وسرعة ثم تخبو بسرعة 
وفجأة ايضاً . 

وهناك اشارة عارضة الى تداعي الافكار . 

الأخلاق والإرادة 

ليست الاخلاق عند ابن باجه و وضعية » : انها ليست مستمدة من اوامر 
الدين ونواهيه ولا من قوانين المجتمع والدولة » واتما هي مبنيه على التفكير 
ومستمدة رأساً من العقل . 

يقسم ابن باه الافعال قسمين : قسماً بهمياً وقسما انسانيا . فالقسم البهيمي 
هو ما ينبني على الحاجة او على الانفعال » ويساق اليه الفرد بأحد هذين العاملين 
او بهما كليهما باطلاق . ان الفرد اذا اندفع الى الطعام بدافع من انوع المحض 
فانما يعمل عملا” ببيمياً » يشرّك فيه البهيم' سواء” بسواء » اذ ان" البهيم” ينقدم 
على الطعام او الشراب او النوم بدافع الغريزة فقط . وليس له غاية وراء الشبع 
او الي او الاستجمام . وكذلك الانفعال ء فان البهيم اذا رك وشأنه لم يوذ 
احدا ولم ينفم احدآً . ولكن اذا أميء اليه بأن ضرب ضرباً شديداً كالبغل » 
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او "خرّب وكره كالنحل » او ديس عليه كالحية انفعل ضرورة فرفس او لسع 
او لدغ . وهو في كل هذا لا يفكر بأن فعله هذا سيودي الى نتيجة ما حسنة أو 
سيئة » ولا بأن فعله هذا سينقعه على الاقل , ان عمله ليس الا ١‏ انفعالا” طبيعياً » 
يودي الى نتيجة لا دخل لارادته فيها . 

هذه حال البه بم على الحصر 6 ولذلك يسمي ابن باجه هذا النوع من الافعال 
افعالا” ببيمية سواء «أصرت عن بع ارهن انان . على ان هناك فارقاً اساسياً : 
ان الانسان مولف في الحقيقة من جزئين ؛ من جسد له حاجات ضرورية لا 
مكن اهماها او تجاهلها ‏ ولو انبا اهملت لما استطاع الانسان ان يعيش س 
ثم من -جزء عاقل . من أجل ذلك كله لا يمكن ان يكون فعلٌ الإنسانٍ إنسائي 
محضاً » بل يجب أن يخالطه جزء ببيمي . حتى إن هذا ابلزء البهيمي يساعد 
مساعدة مهمة في تمام الحزء الانساني . من ذلك مثلا” ان الانسان ممتاج الى 
الطعام ؛ ففي عملية الطعام » فعلان متميزان : اولما ‏ الدافع الطبيعي ؛ الموجود 

في لبهم » وثانيهما وغاية قصوى مبنية على إرادة عاقلة ‏ . ان الانسان 
١‏ يقصد ؛ من طعامه -حفظ ححياته وقراته متابعة جهوده الانسانية » أو لثيله 
انواعاً من السعادة العقلية او من السعادة الر وحانية . فالطعام مثلا” في رأي 
ابن باجّه ‏ وفيما يتعلق بالانسان ‏ عمل يهيمي وانساني في وقت واحد : 
ببيمي لأن فيه جزءاً ينبي على الضرورة » وانساني لآن فيه جزءاً آخر مبنيآً 
على الارادة . وهكذا يقول ابن باجنه إن إقبال الانسان على الطعام ؛ ببيمي 
بالعرّض ولكنه انساني بالذات . 

وقد يتفق أن يشتهي, الانسان نوع من الطعام فيأكله » فحيئئل يكون سمه 
ببيميا بالذات ( لأنه مني في الدرجة الاولى على اندفاع وانفعال ) » انسانياً 
بالعرض (لانه لم يخْل” من عنصر الارادة ) . على أن الارادة وحدها لا تكفي 
لمعل الفعل انسانياً » بل يحب ان ينضاف اليها عنصر الرّوبة ( التفكير ) . 
فلو اتفق مثلا” أن انساناً كان سائراً في حديقة فخدشه عود بارز من احسد 
الأغصان ؛ فانه اذا كسر هذا العود ولأنه خدشه فقط كان فعله ببيميآ . فأما 
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من يكسره لثلا يخدش غيره أوعن رويئّة توجب كسره فذلك فعل انساني » . 

وعلى هذا يرى ابن باجته ان الفضائل نوعان : 

١(‏ ) الفضائل الشكلية » وهي مم انها فضائل -- ننبعث من ضرورة او 
غريزة وليس فيها مجال للارادة ولا للرَويّة » كالوفاء في الكلب مثلا" : ان 
الكلب مشهور بالوفاء » ولكنه يفي لكل انسان وني كل وقت » ولا »كن 
ألا" يفي . هذا النوع من الفضائل لا قيمة له في الانسان او البهيم - ولا 
يتل و عضا كنا يقول أن بلجت 

. الفضائل الفكرية وهي المبئية في الدرجة الاولى على الارادة والروية‎ ) ١( 
على ان الذي يفعل الفعل لأجل الرأي والصواب فقط ولا يلتفت ابد الى ما‎ 
يحدث في النفس البهيمية من ضرورة او انفعال ففعله هذا يحب أن يسمى إِلَي‎ 
. لا انساني » اذ لا يوجد انسان يستطيع ان يفعل ذلك‎ 


التوسع والمطالعة 

تدبير المتوحد (نشره آسين بلاسيوس)» مدريد ‏ غرناطة 1455م 

تدبير المتوحد ( موجز كامل  )‏ راجع ١‏ ابن باجه لعمر فروخ) . 

دكات النس وخر ياد صر حيين النطو ) 22 الم 
العلمي العربي في دمشق ( 4" : ”7 » نيسان ‏ ابريل 1408 وما 
بعد ) . وهنالك مقدامة في حياة ابن باجه وفي مخطوطة النفس ي 
لّة المجمع نفسه ١ : "5١‏ ء كانون الثاني يناير- لاه9١‏ » 
ص .)١١١-95‏ 
ابن باجنّه والفلسفة المغربية » تأليف عمر فروخ » بيروت 1/١‏ مع 
156 م. 

رسالة الاتّصال ( مجّة الاندلس 1447 م) ؛ ثم أعاد الدكتور 
أحمد فؤاد الاهواني نشرها ملحقة بتلخيص كتاب النفس لابن رشد 
(مصر ٠196م‏ ص؟"١8-1١١).‏ 


يفن 


: 2 صما 


ولد أبو بكر محمد بن عبد الملك بن محمد بن محمد بن طفيل القيسي نحو صنة 
٠ه‏ (5١11م)‏ في وادي آشّ قرب غرناطة » وقضى أكثر أيام حياته 
الاولى يدرّس ويطبتب . ثم انه شغل منصِب الحجابة ( الوزارة ) في غرناطة . 

وي أوائل سنة 4 م (85١١ام)ء‏ منل أيام عبد المومن بن علي : 
اتصل ابن الطفيل ببلاط الموحتّدين في إفريقية وأصبح كاتماً لأسرار أبي سعيد 
ابن عبد الموّمن والي سبتة وطنجة . ولما تسم أبو يعقوب يوسف عرش الموحّدين 
ممه م> 11١‏ م) أصبح ابن طفيل طبيباً خاصا له وترقع عن تطبيب 
العامة . وني سنة 8لاهه (87١١1م)‏ اعتزل ابن طفيل منصبه في بلاط 
السلطان أي يعقوب يوسف فخلفه فيه تلميده ابن رشد ؛ واكن مكانته عند 
السلطان ظلت وطيدة . 

ثم استشهد السلطان أبو يعقوب يوسف في حرب الافرنج بالاندلس صنة 
مه ه (1184م ) وخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المنصور فظل ابن طفيل 
يتمتّع بالحظوة ني بلاط الموحندين » ولكنه لم يعش بعد ذلك سوى عام واحد 
اذ توفي في مراكش سنة امهم (188١١1م).‏ 

ومع أن مورختي الأدب والفلسفة قد ذكروا لابن الطفيل عدداً من الكتب 
والرسائل » فانه لم يصل الينا من آثاره سوى كتاب واحد هو قصة حي بن يقظانة. 

عناصر شخصيته وخصائصه 


هال ابن طفيل الى مخالطة الناس فتكسّب بالطب في أول حياته وتولى أعمال 
الدولة في القضاء والوزارة . وبلغ من محاستته للعامة أنه لم يشرح بنفسه فلسفة 


ينث 


ارسطو ء بل أشار على تلميذه ابن رشد بذلك . غير أنه في فاسفته ( في رسالة 
حي بن يقظان ) سلك سبيلا” آخر : انه أحب أن يقطع الرجل الحكيم صليه 
بالعامة وأن ينفض يده من اصلاحهم . 

ولقد حاول ابن طفيل أن يوجد نظاماً فلسفيياً يقصّه خطوة خطوة ثم توفر 
على ناحية واحدة من الفلسفة : على النشوء الطبيعي وتطور التفكير في الانسان » 
وبيان كيف ان الانسان يتدرج بالتأمل والفكر في المعرفة من الاحاطة بما حوله 
من عالح المادة حى يستطيع ان يتصل »؛ من طريق العقل » بالله ( لقد قصد ابن 
طفيل ان يتتصل من طريق العقل بالله ولكنه عجر عن ذلك فانقلب الى التصووف 
ليعرف به الله ) . 

وأعجب ابن طفيل ابن سينا » فإن كتابه حي بن يقظان كان وسيلة الى 
ابث الحكمة المشرقية الي ذكرها الشبخ الرئيس' أبو علي بن سينا ... وأن 
من أراد الحق الذي لا جمجمة فيه فعليه بطلبها واالحد في اقتناتها » . وكذلاك 
كان ابن طفيل معجباً بابن باجّه . وقد وافقه ني أن العامة خطر على الرجل 
الفائق الفطرة . وكان ابن باجّه يحاول نفعهم ما أمكن » أما ابن طفيل فنفض 
بده من امكان اصلاحهم . 

وحاول ابن طفيل أن يعرف كل شبيء من العالم المادي وعالم العلل والاسباب 
بالعقل » ولكنه عجز عن ذلك لا أراد البرهان على وجود الله فانتقلب صوفياً 
وعرف الله من طريق القلب . 

أما علم ابن طفيل فكان واسعاً وخصوصا في الناحية الطبيعية » وفي «علم 
الحياة » على الأخص . ويبدو من رسالة حي بن يقظان أنه الع على اكثر ما 
خللفه اليونان والعرب من الآثار الفاسفية اطلاع” بصير تاقد . من أجل ذلك كان 
قديراً على الموازنة بين الآراء والمفاضلة بينها . وكان من مشاهير أهل العلم 
والأدب . 

ومع أن فلسفة ابن طفيل كانت ماديّة الى اقصى حدود المادية » فانه هو 
شخصياً كان ديناً تقياً , 
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أما اسلوبه فكان اسلوباً شائقاً » وهو يرمز في كتاباتهء ذلك لأن 
« التحكم بالالفاظ ؛ على أمر ليس من شأنه أن يلفظ بهء خطر ؛. 

رسالة حي بن يقظان 

يعالج ابن طفيل في هذه الرسالة معضلة” شغلت بال الفلاسفة المسلمين ؛ 
ألا وهي صلة الانسان بالعقل الفعّال وبالله ... أما طريقة معابلته لله القضصية 
فكانت بأن وصف لنا شخصاً وحداً لم يعرف بيئة اجتماعية ولا تأثر بعاداتها 
ثم بيسن لنا كيف أن هذا «الوحد » قد توصل من تلقاء نفسهء وبغير معين 
سوى عقله هو ء الى ان يعرف جميع ما حوله من ادنى داركات الموجودات 
المادية الحسية إلى أعلى درجات الوجود العقلي . وقد عرض ابن طفيل ايضاً في 
هذه الرسالة لتقسيم العلوم . 
والقصة اللقيقية لا نمثل حياة فرد ولكنها تمثل تطور الانسانية في أدوارها 
المختلفة . 

لظائر هذه القنصة 

هذه القصة نظائر كثيرة ياسم حي بن يقظان أو أبسال وسلامان. على 
أن ابن طفيل هو الذي جعل من هذا الاسم وحي بن يقظان » ومن هذين 
البطلين «أسال وسلامان » قصة تامة وعالج فيها موضوعاً فلسفيا كاملا . 

(أ) لخحنين بن اسحاق قصة سلامان وأبسال ء» نقلها من اليونانية . 
وهي قصة ملك حكيم اسمه هرمانوس بن هرقل رغب في أن يكون له 
ولد ولكنه كان يكره مباشرة النساء . فعرض عليه وزيده الحكيد أن يأخيل 
شيئاً من ماء حياته ثم يجعله في اناء ويرييه فيخرج له ولد ... ففعل . فلما 
رُزق ولداً على هذا الذكل سماه سلامان» وطلب له مرضعة اسمها 
ابسال . فلما كبر الولد تعلق بابسال واشتغل يبا عن تدبير الملك وطلب 
الحكمة ... 1 

( ب ) واورد ابن الاعراني قصة رجلين وقعا في الأسر » أحدهما مشهور 
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بالحير واسمه سلامان والآخحر مشهور بالشر اسمه ابسال . ففُدي سلامان 
لشهرته بالسلامة وأنقذ ... واما ابسال فلشهرته بالشر أسر حبّى هلك . 

(ج) لابن سينا قصة مؤداها أن سلامان وابسالا” كانا اخوين شقيقين » 
وكان ابسال اصغرهما سنا وقد تربى بين يدي أخيه ونشأ صببح الوجه عاقلا 
متأدبا عالاً عفيفاً شجاعاً . وقد عشقته امرأة سلامان ... فلما أبى عليها أرادت 
التغرير به ولكنه سّلم . غير أمْها دبرت قتلة بالسم . فحزن سلامان على أخيه 
أبسال واعنزل الملك وتعبد فألحمه الله الحقيقة فسفى امر أنه ومن ساعدها على 
هلاك أبسال السم . 

هذه قصص كلها محكية على سريل الرمز » فسلامان ( في القصة الثالثة ) 
مل" للنفس الناطقة ء وأبسال مثل للعقل النظري .. وامرأة سلامان القوة 
البدنية الأمارة بالشهوة والغضب ... 

( د ) وهنالك قصة أخرى لابن سينا هي قصة وحي بن يقظان » » حاصلها 
أن رجلا" شيخاً خرج سائحاً من مدينة بيت المقدس ليرى عجائب صنع الله في 
العام . وني هذه اللقصة زهد.وتصوف ورمز كثير ثم نقمة على اكثر طبقات 
البشر . 

(ه)أما حي بن يقظان للسهمروردي المقتول زلالمهه- 11941 م) 
فتنطوي على سياحة روحية : يتخيل السهروردي نفسه فيها طائفاً يين مغرب 
الأرض ومشرقها وبين الأرض والسماء ثم يشرح في تلك السياحة حالا” من 
الوصول ( الاتصال بالالوهية ) . 

رسالة حي بن يقظان : سبب تأليفها 

إن صديقاً سأل ابن طفيل شيثاً من أسرار الحكمة المشرقية الي ذكرها ابن 
سينا من الكشف عن حقائق ١‏ الوجود وما يراه أصحاب المشاهدة والأذواق 
والحضور في طور الولاية ؛ . وقد احب ابن طفيل أن يحدث الناس عن الله رمزاً 
فيقول : «اذ لا نجد في الالفاظ الحمهورية ولا في الاصطلاحات الخاصة 
اسماء” تدل على الشيء الذي يسشاهد به ذلك النوع من المشاهدة » . 


فل 


ثم يضر ب ان طفيل لنا مسقل" الذي يدرك و ما بعد الطبيعة » بثاقب فكرم 
ومثل الذي يدرك ذلك بالكشف والمشاهدة فيقول : 

فتخيّل' حال من خلق مكفوف البصر الا أنه جيد الفطرة » قوي 
الحدس. فنشأ مذ كان » ني بلدة من البلدان: وما زال يتعرف اششخاص الناس 
بها » وكثيراً من أنواع الحيوانات واللحمادات وشكل المدينة ومسالكها وديارها 
وأسواقها » بما له من ضروب الادراكات الآخر حتى صار يشي في تلك المدينة 
بغير وكيل ... وكان يعرف الألوان وحدها بشرح اسماها .. 

د ثم انه بعد أن حصل على هذه الرئبة ‏ فتح بصره .. فمشى في تلك 
المديئة كلها ... فلم يحد أمراً على لاف ما يعتقده ... غير أنه حدث له 
أمران عظيمان أحدهما تابع للآتحر وهما : زيادة الوضوح . 250 

« فحال الناظرين الذين لم يصلوا الى طور الولاية هي حال الأعمى الاولى .. 
وحال النظار الذين وصلوا الى طور الولاية ... هي الخالة الثانية » , 


.... نقد الفلسفة والفلاسفة 

يقول ابن طفيل : 

كان التأليف الفلسفي معدوماً في المغرب ٠‏ وخصوصا] في وما وراء الطبيعة 6 
لا يظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد . ومن ظفر بشي منه لم يكلم الناس الا 
رمز (خوفاً من الفتهاء والعامة ) ولآن الاسلام منع الحوض في نتائج الكاشفة . 

ثم شاع النعلن وشاع عد علم الكلام + ولكن ل بعل الى ا مغرب من كتب 
المشارقة وكتب اليونان ما يتفم الغلّة ( ني الكشف والمشاهدة ) ولا نشأ في 
الأندلس نفسها أُحدُ من ذوي الفطرة الفائقة قبل ابن باجنّه . 

وم تكزرالفسفة ابي وصلت ى ارب من كب ارمطو وا باد من 
الكشف عن حقيقة اتصال العقل بالله وحقيقة المشاهدة والحضور في طور الولاية. 

كس كب اناري ايض وافية بالمراد » وكان اكثرها في المنطق . أما 
ما كان منها في الفلسفة الخالصة فكان كثير الشكوك والاضطراب » وخخصوصاآ 
في ها يتعلق بالخلود بعد الموت . زعم الفارابي في كتاب ١‏ الملة الفاضلة » ( آراء 


يفف 


أهل المديئة الفاضلة ) ان التفوس الشريرة تملْد في العذاب . ثم صرح في 
و السياسة المدنية 6 انها منحلة وصائرة الى العدم ع وأنه لا بقاء الا التفوس 
الكاملة . ثم وصف في وكتاب الأخلاق » شيا من أمر السعادة الانسانية 
وأنما ائما تكون في هذه الدار ... هذا مع ما صرح به من سوء معتقده 
في النبوة وأنها بزععه للقوة الخيالية » وتفضيله الفلسفة” عليها ... 

وكتاب «الشفاء » لابن سينا لا يفي بالغاية الي يتطلب الناس الحكمة 
المشرقية من أجلها. وتكفل ابن سينا بشرح كتب ارسطو ولكن لم يععن 
بكل ما جاء فيها . ولي كتاب الشفاء اشياء لم تبلغ الينا عن ارسطو . ومن 
قرأ كتب ابن سينا فعليه ان يتفطّن لباطنها » وإلا” فهو لاايصل الى الكمال . 

وقد بلغ الحلاتج وابو يزيد" البتسطامي وغيرهما في التصوف حال 
المشاهدة والكشف . ولكن لم يكونوا ممن حذقتهم العلوم » فقالوا في تلك 
الخال بغير تحصيل وباحوا بما رَأََْا تصريحاً » وأوهموا الناس امكان حلول 
الله ني البشر. قال الحلاج : وأنا الحق ... وليس في ابه إلا اه . 
وقال ابو يزيد البسطامي : وسبحاني ما أعظم شأنٍ » ..١‏ 

وبلغ الغزالي في التصوف حال المشاهدة أيضاً » ولكن لم يبح بمثل ما 
باح به الحلاج والبسطامي » اذ كان ممن أدّبتهمٌ المعارف وحذقتهم العلوم . 
ولذلك لم يزد بعد وصوله الى هذه الحال على ان تمثل بهذا البيت : 

وكان ماكان مما لست اذكره فظن" خيرا ولا تسأل عن الخبر. 

ويأخل ابن طفيل على الغزالي انه ببى كتبه على عقلية ابلحماهير . ثم هو 
يربع في.موضع ويثل” في آخرا» ويكفتر بأشياء” ثم يتتحلهاء. فمن 
جملة ما كفّر به الفلاسفة » مثلا” » الكارهم لحشر الأجساد واثباتهم 
الثواب والعقاب للنفوس خاصة . ولكنه عاد فقال في أول كتاب الميزان 
إن هذا الاعتقاد هو اعتقاد الصوفية على القطع . بعدئذ أعلن في ١‏ المنقذ » 
ان اعتقاده كاعتقاد الصوفية . والغزالي كثير الرهمز والاشارات في كتبه ) 
حتى انه لا ينتفع بها الا من وقف عليها او سمعها منه او كان معدا لفهمها 
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بالفطرة الفائقة . ومن اضطرابه قولّه ني أصتاف الواصلين البالغين حال 
الكشف- إنهم وقفوا على ان هذا الموجود (الله) متصف بصفة تنائي 
الوحدانية المحض . 

على ان ابن طفيل يمتدح 0 الغزالي في الشلك » ويقول : فان من 
م يشك" م ينظر » ومن لم ينظر لم يمبصر » ومن لم يبصمر بقي في العمى واتديرة ٠‏ . 

ويقلدور ابن طفيل ان ابن باجه بلغ رتبة ١‏ الاتصال العقلي ٠‏ » ولكن 
بطريق العلم النظري والببحث العلمي لا بطريق الذوق والمشاهدة الذي 
عابه ابن باجنّه على الغزالي . فاين باجنه يعتقد ان فهم حقيقة الوجود يكون 
بالعقل والتفكير لا بالتأمل ( الخيالي ) واماتة الحواس” . غير انه لم يفسر 
هذه المرئبة الي عرفها . 

ونم يكن في زمن ابن باجته في الأندلس من هو اثقب ذهناً وأصح 
رويّة منه » ولكنه مات قبل أن يقول كل ما عرفه. واكثر كتبه ناقصة 
او وجيزة العيارة او معقدة اللركيب . ولقد كان وقته يضيق عن ترتيب 


عبارته على وجهها الأكمل . 
وابن طفيل لم يلق ابن باجنه شخصياً . 


وهنالك نفر من الحكماء عاصروا ابن باججه » وقيل الهم كانوا في 
مثل حرجته و لكن لم ير ابن طفيل لمم تأليفاً . م يقول ابن طفيل ' : ووأما 
من جاء بعدهم من المعاصرين لنا ( كابن رشد مثلا") فهم بعد في حد” 
التزايد او الوقوف على غير كمال » أو ممن لم تصل الينا حقيقة امره © . 

.... تولد حي بن يقفظان 

جعل ابن طفيل مولد حي بن يقظان في جزيرة من جزائر الهند عند 
خط الاستواء » لأن نخط الاستواء أعدل بقاع الأرض فلا تاوت فيه 
الحرارة كثيراً بين الشتاء والصيف وبين الليل والنهار ؛ ثم جعله يتولّد 
تولداً طبيعياً مرتجلا” : فان طيئة في أرضص ثئلك الحزيرة محخمرت على 
مر السنين وامئزجت فيها العناصر الأربعة (الحرارة والبرودة والرطوبة 
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واليبوسة ) امتزاج تكافرً وتعادل حتتّى أصبحت مستعدة لقَبول الحياة . 
حينئذ تعلق بها الروح الذي هو من أمر الله ودبت فيها الحياة . وما زالت 
هذه الحياة تدب في هذه الطينة المختمرة على ترتيب مخصوص حى ملق 
فيها جنين ما زال ينمو ويكتمل حتى انشقّت عنه الطينة بشرا سوياً . 

.... متشأة وأدوار حياته 

كان حي بن يقظان حتاجا الى عناية أولى » فاتتفق أن كان في الحزيرة 
ظبية فقدت طلاها ( طفلها ) فحضتته . واهم” ابن طفيل بالحياة العقلية 
لحي بن يقظان فجعل حياته سبعة أدوار سماها أسابيع ‏ كل" اسبوع سيع 
سنوات - فم التطور العقلي لحي بن يقظان في تحمسين عاماً . 

الاسبوع الاول : ربت الظبية في هذا الدور حي بن يقظان . في هذا 
الدور تعلم حي بن يقظان محاكاة أصوات الحيوان وألف عدداً من الحيوانات 
وتعلم منها سر عورته ( بريش اللحيوان وبورق الاشجار ) واستعمال 
العصا ي الدفاع عن نفسه وعن قوته . 

الاسبوعان الثاني والثالث : في مطلع الدور الثاني ماتت الظبية فحاول 

ابن يقظان ان يعرف سبب موتها فشق صدرها ووصل الى القلب 
واستنتج أن الروح تكون في القلب » فاذا غادرته برد الجسم وهداً (مات ). 
في هذا الدور المزدوج تعلم حي بن يقظان حفظ النار ( الي كان قد حصل 
عليها من شجيرات وقعت عليها صاعقة ) وتعلم منافعها في الانارة والدفء 
والطبخ وني هرب الحيوانات الضارية منها . ثم انه ربط بين حرارة النار 
وبين الحياة » وأن هذه الخحياة موجودة في جميع أجناس اللحيوان مهما 
اختلفت في أشكالها . وأن مركزها في القلب » وهي الي نجعل الاذن 
تسمع والعين تبصر الخ . وتعلم في هذا الدور ايضاً استعمال الأدؤات 
المختلفة وبناء الأكواخ والاكتساء يجلود اميوان » كما تألف بعض ال حيوانات . 

الاسبوع الرابع : في هذا الدور أدرك حي بن يقظان العالم الطبيعي 
وخصائصه فأدرك أن الااجسام ذوات امتداد وثقل وحركة مقتسّرة » وأن 
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الحيوان يزيد على اللحماد بالحركة الارادية ( وللنبات أيضاً نوع من الحركة ) . 
وعرف كذلك الصورة والمادة » وأمهما متلازمتان في عالنا » وأن بعض 
الاجسام يختلف من بعض بالصورة لا بالمادة . 

ثم عرف أن تبدال الصور على المادة لا بد له من محدث واحد خارج عن 
الاجسام الي يفعل فيها » هو الله . 

الاسبوع الحامس : عرف حي في هذا الدور أن السماء والكواكب أجسام ؛ 
وأن السماء ( مجموع العالم ) متناهية لأنبا جدم ؛ وأنها كروية . وأن العالم 
يحملته محدث. وبا أن حركة الاجرام السماوية لا نباية لها ولا انقطاع 
فلا يمكن أن تكون منبعثة منها نفسها ( لأن كل حركة منبعثة من جسم متناهية” ) 
فلا بد ها من مرك ليس في جسم . فمحديث العلم ومحرّله الكواكب هو الله 
المئزه عن صفات الاجسام وعلة العالم السابقة على العالم بالذات لا بالزمان . 
والله قادر مريد مختار حكيم بريء من جميع نواحي النقص . 

الاسبوعان السادس والسابع : في هذا الدور المزدوج بلغ حي بن يقظان 
أشد ه ( الاربعين من عمره ) وقصّر-جهده على معرفة الله. واكن محر عن 
أن يعرفه بحواسه وعقله كما عرف الموجودات المادية والمتعلّقة بالمادة 
(كالاسباب والعلل والصورة والروح ) . 

اعتقد حي بن يقظان أن نفسه غير محسوسة (لأمها ادركت أشياء غير 
محسوسة ) . غير أن نفسه الآن متصلة بجسده فلا بمكن أن تدرك الله البريء 
من كل اتصال بادة . غير أنها اذا فارقت البدن أمكنها حينئذ أن تدرك الله . 
وحاول حي أن تطترح نفسه ابلسد موق فلجأ الى نوع من الرياضة يغنيه 
حيناً من الزمن عن الاستجابة الى حاجات البدن ويجعل حال نفسه أقرب الى 
حال الكواكب الي اعتقد أنها أقرب الى الموجود الاول وأنها ترى الموجود 
الاول . وتَشْبّه حي بالكواكب في الأمور التالية الثلاثة : 

(أ) اجتزأ بالضرورثي من الطعام والشراب (لأن الكواكب لا تأكل 
ولا تشرب ). 


فرت 


(ب)جعل يدور في الحريزة (لأن الكواكب تدور ) . 

(ج) جعل يديم التفكير في الموجود الاول . 

هذه الر ياضة المجهدة ضعفت نحواسه واستطاع هو أن ستغرق بفكره 
في التأمل العقلى حى كان ينسى كل ما حوله » ثم ينسى نفسه ايضاً . فاذا فعل 
ذلك «وغابت عن ذكره وفكره السموات والأرض وما بينهما وجميع الصور 
الروحانية والقوى اللسمانية وتلاثى الكل واضمحل » ولم يبق الا الواحد 
الحق الموجود » الثابت الوجود » ففهم كلامه ؛ ولم بمنعه من فهمه انه كان لا 
يتكلم ولا يعرف الكلام . وكان كلما استغرق في حالته هذه شاهد ما لا عين 
رأت ولا اذن سمعت ولا خطر على قلب بشر » ( وهنا يذكر ابن طفيل ان 
هذه الحال لا يمكن ان توصف الا رمزاً ومن طريق التمثيل » فيقول ) : 

وفشاهد حي بن يقظان عوالم بريئة” من المادة : 

شاهد الفلك الأعلى ذاتاً بريئة من المادة ليست هي ذات اللحق ( الله ) 
ولا هي نفس الفلك ؛ ولكنها ليست غيرهما ايضاً . وشاهد ان ذات الحق 
منعكسة في ما حوبا من الافلاك ‏ ابتداء من فلك النجوم الثوابت المجاورة 
. لنفلك الأعلى حبى فلك القمر المجاور لأرضنا كما تتعكس الصور في المرايا 
المتقابلة » . 

تمام القصة وطبقات الناس 

كان في جزيرة مجحاورة لمزيرة حي بن يقظان رحلان اسم احدهما أسال” 
واسم الآخرسلامان ؛ وكان قد وصلت الى هذه اللخزيرة ميلّة من الملل الصحيحة 
المأخوذة عن الأتبياء 29 , 

اما سلامان فكان -حاكم الخزيرة وكان يفهم الدين حق الفهم ولكنه كان 
يأخحذ بظاهره ويجاري العامة في أعمالهم الدينية ( لآنه كان -حاكماً ) : كان ابعد 
عن التفكير العميق ني الدين وأقرب الى مخالطة العامة. وأما أسال فكان صديقاً 


. » يظهر بوضوح ان ابن طفيل يتصد مبذه الملة و الإسلام‎ )١( 


يفل 


لسلامان وكان يفهم الشريعة مثله فهمً صحيساء ولكن” كان به طبع العزلة 
والانفراد والنفور من العامة وسحب التفكير في أوامر الدين وطلب التأويل 
للفرائض والعيادات . 

هجر أسال" جزيرته وطلب العزلة في جزيرة اتفق أنها ابنزيرة الي تولد 
فيها حي بن يقظان . والتفيحي بأسال ثم تفاهما بعد أنكان أسال قد علّم حيا 
اللغة ؛ وأخبر كل واحد منهما صاحبه ما وصل اليه من أمر الله والعالم . ولقد 
عسّجبا كلاهما من ان الغاية ابي وصلا اليها من « طريق الفهم الصحيح للدين » 
ومن وطريق التفكير » كانت واحدة. 

ولا علم حةمن أسالل حال سكان امزيرة الأخرى وما هم عليه من ابمهل 
والحرافات أحب أن يذهب اليها يفضي لأهلها بما عرفه هو وأسال من امحق . 
فقال له أسال ان ذلك غير ممكن لأن اكثر الناس بمنزلة وان غير الناطق » 
وأما حالما هما فحال واصحاب الفطرة الفائقة ». 

ولمالم يستطع حي ان يفهم من أسال ذلك ( لانه لم يسبق له أن رأى بشيراً ) 
انتقل الصديقان الحديدان الى تلك الحزيرة واجتمعا بنخبة أهلها من اصدقاء 
أسال وسلامان ومن المعترّف لهم في الحزيرة بالتقدم والفهم . فلما اخد حي" 
وأسال بكشف الحجاب عن المقيقة أمام هرلاء كاد هولاء أن" يثوروا بهم. حيتقد 
ند ما على عملهما وتأسفا على ان تكون هذه حال « الخاصة » في تلك الخزيرة » 
فما بالك يحال العامة ! 

حيتئذ ذهب حب بن يقظانٌ وأسال الى سلامانٌ فاعتلرا له » ثم انثنيا الى 
أهل الزيرة واوصياهم بأن يظلوا على ذلك النوع الذي ورثوه من العبادة 
عن آبانهم . ثم اهما اعترفا ( فيما بينهما ) بأن العامة لا ينفعها الا « اشكال 
العبادات »6 الي جاء بها الانبياء وأنه لا يجوز للعامة غير ذلك » اذ لا يقدر 
اولئك العامة على ادراك الحقيقة ولا على التفكير لأنفسهم . 

بعدائذ رجع حي بن يقظان وأسال الى جزي رهما وأخحدا في العبادة . ثمانأسالا 
ترك طريقته القديمة في العبادة وتبع حو بن يقظان ني العبادة العقلية . وظلا 


بيك 


كلاهما على ذلك حبى اتاهما اليقين ( حتى ماتا ) . 

أشخاص القصة 

في هذه القصة خمس طبقات من الناس : 

)١(‏ ذوو الفطرة الفائقة المستغنون بعقلهم عن كل تعليم ( ويمثلهم .حي 
ابن بِقَظان ) . 

(؟) ذوو الفطرة الفائقة الذين اتفق أن كانوا في بيئة اجتماعية ففهموا 
من الدين أكثر ما فهمه سائر أهل بيثتهم » ولكن تربيئتهم الاجتماعية أدخلت 
على فطر هم الفائقة شيئاً من النقص قصير بهم عن رتبة الطبقة السابقة ( ويمثل 
هولاء أسال ) . 

(") نخاصة العامة وهم الذين يدركون الأمور ادراك أهل الفطرة الفائقة 
فاء ولكنهم يوثرون أحوال الدنيا على الاعتزال ثم يسلكون بينهم وبسين 
أنفسهم سبيلا” وبينهم وبين الناس سبيلاة آخر ( ويمثل هولاء سلامان ) . 

( 4 ) المتميترون من العامة » وهم جماعة قليلة العدد من العامة نالوا قسطاً 
من العلم فظنوا أنهم قد ارتفعوا فوق سائر العامة وهم في اللحقيقة لا يزالون 
منهم الا ني ظاهر أمالهم ( وتمثلهم النخبة الذين اجتمع بهم حي بن يقظان برفقة 
أسال في جزيرة سلامان ) . 

(ه) الحمهور الغالب » وهم أقرب الى الانعام منهم الى البشر . 

مجمل فلسفة ابن طفيل 

فلسفة ابن طفيل موجودة كلها ني قصة حي بن يقظان ومد'رّجة هناك 
حسب التطور الصاعد للعقل البشري : 
- أولاة ‏ نظرية المعرفة : 

تكون المعرفة عند ابن طفيل من طريقين : من طريق الحواس الخمس 
بالاختبار وتكرار التجربة والمقارنة ( فيما يتعلّق بالاجسام ) ؛ ومن طريق 
الذات (النفس ) بالحدّس غير المتصل بالحواس ( فيما يتعلق بالمدارك 
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والموجودات البريئة من المادة ) » أي بالاستدلال على الصانع من مصنوعاته 
وعلى الاسباب من الصور اللحادثة (كما نستنتج وجو النجار من وجود 
الحزانة ) . والإشراق عند ابن طفيل من الحدس » ولكنه خاص” بلوي 
الفطرة الفائقة . 

: الرياضيات‎  آيناث‎ -- ٠ 

ابن طفيل مهندس وعلم فلكي » ولقد ببى آراءه في الفلك على الهندسة . 


2 


يرى ابن طفيل أن كل جسم متناه نه قد فرضت فيه الخطوط ( لآنه محدود 
بأجزاء من اللخطوط ) » ولآن كل جمم لا تُقرّض فيه الخطوط باطل (لا 
يمكن أن يوجد أجسام لها أضلاع غير متناهية ) . وعلى هذا تكون الاجرام 
السماوية متناهية » وتكون السماء نفسها ( العالم بجملته ) متناهية . 

وشكل العالم كروي . ودليل ابن طفيل على ذلك أن الكواكب الي تطلع 
من المشرق وتغيب في المغرب ( ني رأيه ) اذا طلعت على سمت الرأس (أي 
مودية على خط اتحناء الرأس ) كانت الدائرة الي تقطعها تلك الكواكب في 
السماء أكبر من الدوائر الي تقطعها الكواكب الي تطلع عن اليمين أو الشمال. 
ثم ان الكواكب اذا طلعت معآ ( ولو كانت تسير في أفلاك مختلفة ) فاما 
تغرب معا أيضاً . 

والشمس كروية » والأرض كروية . والشمس أكبر من الأرض كثيراً . 

وترك ابن طفيل رأي بطليموس القائل بأن الافلاك متداخلة ( ذات مراكز 
متعددة ) الى رأي ارسطو القائل بأن الافلاك متمركزة ( ذات مركز واحد) ؛ 

وقد ظل ابن طفيل يعتقد أن للنجوم نفوساً وأنها تعرف الله ؛ وأن العام يشبه 
انساناً كبيرا » وأن ما فيه من ضروب الافلاك المتصل بعضها ببعض هو بازلة 
أعضاء الحيوان . 

ثالثاً ‏ الطبيعيئات : 

يرى ابن طفيل الحرارة ثلاثة أسياب : الحركة وملاقاة الأجسام ( الاحتكاك 
والاضاءة ( الاشعاع ) . أما الاجسام الي تقبل الرارة فهي الأجسام الكثيفة 


ا 


غير الشفافة . من أجل ذلك بلاحظ ابن طفيل ان طبقات المواء العليا أبرد 
نن تاه النفل الآن إطرارة لا تتتن فى را الحواء” مباشرة » بل هي 
تسخن الأرض اول" ثم تشع شع الحرارة من الأرض الى المواء . وكذلك لاحظ 
ابن طفيل ان الاشعاع 00 على مسامته رووس الناس (اي اذا كان على 
زوايا قائمة ) كانت الحرارة الي تصحبه أشد » لأن كمية الاشعاع الي تصل 
إلى الأرض عند المسامتة تكون أعظم . 

وأشار ابن طفيل الى ١‏ انكسار النور » ( عند مروره ني الحواء ) اذ ذكر 
أن نور الشمس يضيء من الأرض قسما أعظم من نصفها . 

وهو يقول بالنشوء المرنمجل وبتطور الاحياء » فان جنس الحيوان وجنس 
النبات متتفقان في الاغتذاء والنمو . الا ان الحيوان يزيد على النبات بفضل الحس 
والاحراك . ورا ظهر في النبات شيء شبيه به » مثل نحرك عروقه الى جهة 
الغفذاء واشباه ذلك ؛ فظهر له ان اليات واخبوات شي واحصدك يسبب 
شيء واحد مشاركٍ بينهما هو في أحدهما اتم' واكمل» وفي الآخر « قد عاقه 
عاتق » عن بلوغ ما بلغ اليه الحيوان . 

ويرى ابن طفيل أيضاً أن نشأة الانسان تخضع في تطورها لعوامل طبيعية 

بن لاه وان الأتبا لا كلم أن يطل أبرانا اذا تكلم مر اجر ان 
عليه ُرورةٌ . م أن التربية الاجتماعية تربية مصطنعة لا توافق طبيعة البشر » 
ولو ان البشر تشركوا ينشأون نشأة فطرية حرة (كالي نشأ عليها حي بن يقظان ) 
لكانت حالهم العقلية أعلى مما هي عليه اليوم . 

ركان ابن طفيل لا يزال يعتقد أن القلب أعظم ما في ابلسد وأنه مسكن 
الروح . اما مرد” الحواس” فكان الى الدماغ » « على الطرق الي تسمى عصباً . 
ومى انقطعت تلك الطرق أو انسدت تعطل فعل ذلك العضو » الذي يتصل 
بالدماغ » من طريق العصب المقطوع . والاعصاب تستمد الروح من بطون 
الدماغ . لآن السماغ موضع تتوزع فيه أقسام كثيرة .. 

وني بقصة حي بن يقظان دلائل كثيرة على أن ابن طفيل اشتفل بالتشريح 


فك 


كثيرآً وكان فيه بارعا . 

رابعاً : ما وراء الطبيعة : 

العالم عند ابن طفيل متناهر عدود ' لأنه جسم » وهو على شكل الكرة . 
والعلم محدث بمعنى أن له فاعلا” ؛ إلا أنه قديم قدام فاعله . وهو متأخمّر عن 
فاعله بالذات فقط لا بالزمان ( أي ليس بين وجوده وبين وجود فاعله زمن 
كثير ولا قليل ) . والعالم لا يمكن أن ينعدم » ولكن يمكن أن يتبد ل من صورة 
الى صورة . 

الحانب الالمي : 

و 0 
لكنه لا يمكن أن بحس بحس" ولا أن يتخيل لأن التخيئلَ ليس سوى إحضار 
المحسوسات بعد غيبها . والله ذو عناية بالعلل كللّه . وابن طفيل من أتباع أبي 
الحذيل العلا"ف في صفات الله يرأها راجعة كلها الى جقيقة ذات الله » وأن 
عل اله يلياد ( بنفسه ) ليس زائداً على ذاته » بل هو علمه بذاته ؛ وعلمه 
بذاته هو ذانه ٠‏ ولكن ابن طفيل يورد في الله أموراً مجموعة من الأفلاطونية 
والارسطوطاليسية والمدهب الاسكتدراني ومن التصوّف » فهو يقول عن اله : 
اذ هو الموجود المحض الواجب الوجود بذاته » عطي لكل وجود وجوده ». 
فلا يوجد الا هو. وهو الكمال وهو التمام » وهو الحسّن وهو البهاء ؛ 
وهو القدرة وهوالعلم» وهو هو. وكل كمالوببهاء فائما يصدر عنه ويفيض منه. 
م اننا نجد ابن طفيل أشعرياً في مثل قوله :خلق الله كل شيء لمنفعة مقصودة 
منه ؛) وهو يعرافكل" شيء : ولا يعزّب عنه مثقال ذرة في السموات ولا 
في الأرض ؛ ولا أصفْرُ من ذلك ولا أكبر الا ني كتاب مبين » . 

ورأي ابن طفيل في النبوة يقرب من رأي المعتزلة ثم يبعد متطرفاً » فالاسلام 
عنده هلّة صحيحة » ولكنّها ملّة تحاول أن تمل الموجودات المقيقية بالأمثال 
المضروبة الي تعطي خيالات تلك الأشياء وتثبت رسومها في النفوس » حسيما 
جرت به عادة الحمهور . والرجل الفائق الفطرة » عند ابن طفيل» مستغن عن 
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النبوة بما وهب من العقل . ثم ان ابن طفيل يلوم الفاراجي” لأن الفارابني ١‏ صرح 
سوء معتقده في النبوة وقال إما للسوة الخيالية للبشر وفضل الفلسفة عليها . 

والنفس عند ابن طفيل غيثك الروح الي هي مبدأ الحياة ؛ إنها الذات 
المدركة العاقلة في الانسان » وهي خالدة لا تبيد ولا تسد . 

غير أن النفس الانسائية لا تسعد بعد مفارقة البدن الا اذا كانت قد عرفت 
السعادة قبل مفارقته . والسعادة هي الاتتصال بالله ودوام مشاهلته . 

فاذا سعدت النفس الانسانية باتصاها بالله في هذه الدنيا م وافتها المنون 
وهي على هذا الاتصال ‏ استمرت سعادتها وبقيت دفي لذة لامباية لا 
وغبطة وسرور وفرح دائم ». اما من حرم المشاهدة ثم وافاه الموت وهولا 
يزال محروماً منها بقي في عذاب طويل وآلام لا نباية لها . على أن النفس 
الانسانية قد تستطيع بعد الموت أيضاً ان تتخلص من شقاتما السرمدي فتشاهد 
الله من جديد .حسب ما فيها من استعداد لذلك » أو أن تبقى في ذلك الشقاء 
الى الأبد . 

أما النفوس اليهيمية فلا خلود لما وهي لا تشعر بوجود ذلك الموجود الواجب 
الوجود ( الله ) ولا تتألم لفقده » ذلك لأنها لا تعرفه حهى تشتاق إليه . هذه حال 
البهائم غير الناطقة كلها » سواء' أكانت على صورة الانسان او لم تكن . 

أما العامّة فانهم لا يستطيعون أن يعرفوا السعادة في الدنيا حبى يعرفوها في 
الآخرة . فعلى العامة أن يتمسكوا بظاهر الشريعة حبى تصلح حالهم في الدئيا » 
ثم اذا ماتوا كانت انفسهم ني أمن : لا ينها عذاب ولكن لا تعرف السعادة ؛ 
فمرتبة العامة في ذلك مرتبة البهاتم . 

والعامة اذا حاولوا معرفة الله في الدنيا لم يستطيعوا أن يعرفوه الا معرفة 
ناقصة ؛ فاذا ماتوا بعد الحصول على تلك المعرفة الناقصة حصل لحم الشوق اليه 
وقصّرت بهم معرفتهم عن الوصول فأصبحوا في شقاء داتم . 

خامساً : الفلسفة العملية : 

يتألف المجتمع من فرقين غير متساويين من الناس : من العامة» وهم الكثرة 
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المطلقة في المجتمع ؛ ثم من الخاصة وهم قلّة من ذوي الفطرة الفائقة . والعامة 
أيضاً تتقسم يدورها, ايضاً فر قين غير متساويين : جمهورًا غالبا : وهم أيضاً 
بدورهم 2 ثم نخبة أقرب .الى الفهم والذكاء من جميع الناس ؛ وهم 
بطبيعة الخال قلة . 

ومن خخصائص العامة عند ابن طفيل ابحين عن التفكير المستقل والتعلق بما 
يدين به المجموع وهم يتمسكون دائماً بظاهر الأمور » ويقيدون انفسهم 
باالقا »للها مشر ل ريد من الدع . وهم شديدو الإيمان بالأشخاص 
لا بالمبادىء فاذا اعتقدوا بشخص تبعوه خطأ او صوابا لأنهم قلّما يستطعون 
فهم المبادىء . 

اما الخاصة من ذوي النطرة الفائقة فهم أهل التفكير » ولذلك كانوا فيما 
يتعلق بالدين « أشد” غوصاً على الباطن واكثر عثوراً على المعاني الروحانيسة 
وأطمع" ني التأويل » وأميل الى العزلة والانفراد عن العامة. والخاصة أميل الى 
التفكير والعبادة العقلية منهم الى الشرع والعبادات الشرعية . 

وهكلا نجد أنفسنا أمام هذه القضية : 

أي أفضل : 1 لفردٌ ذو الفطرة الفائقة أم جمهور العامة ؟ وابن طفيل؛ كابن 
باجّه من قبل وابن رشد من بعد » يفضل الفرد ذا الفطرة الفائقة 

ويلحق بموقف ابن طفيل من الخاصة والعامة موقفه من اللككمة والشريعة . 

أما الحكمة أو الفلسفة فمدلولها معروف . وأما الدين عند ابن طفيل فليس 
سوى وأزع, اجتماعي للعامة : «فإن حّد اكار أكفمهور من الانتفاع بالشريعة 
نا هو في انهم الدنيا ليقي ( لكل فرد ) معلمه ول يتعدى عليه سواه في 
ما أخشخص هو به. 

والدين ظاهرٌ وباطن » والدين يصضرب للناس أمثلة فقط » هي شُيالات 
الحقائق الوجودية . فان ا ألله عل وجل ولملائكة والثوابة واليقاب 
ألفاظ » ولذلك قال ابن طفيل طفيل : ولم شلك اسال” فر أن جميع الاشياء الي 
وردت في شريعته من أمر لله عز وجل وملائكت وكتبر ورسله واليوم الآتجمر 
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وجنته وناره انما هي أمثلة هذه الأشياء الي شاهدها حي بن يقظان . وكذلك 
الصلاة والزكاة والصيام والحج أعمال ظاهرة فقط . 
وابن طفيل يفضل معرفة حي بن يقظان ( من حلريق العقل ) على معرفة 
أسال ( من طريق الدين ): ان أسالا” لما سمع منحي بن يقظان ما سسميع انفتح 
بعد قلبه وانقدحت نار خاطره وتطابق عنده المعقول ولمنقول وقتربت عليه 
طرق التأويل . ولم ببق عنده مشكل”ني الشرع إلا تبيئّن له » ولا مُغمْلق إلا 
انفتح » ولا غامض الا اتتضح ... فالنزم خحدمئّه والاقتداء به والأخدّ باشارته 
فيما تعارض عنده من الأعمال الشرعية البي كان قد تعلمها فيماته . من هنسا 
هنا ستنتج ما يل . 
أ ان حي بن يقظان الذي لم بعر فو الأنبياء ولا سمع ما جاعوا به استطاع 
بعقله وحدّه ان يصل الى ما اتى به الأنبياء انفسهم من عند الله . 
ب ان الأمور التي شاهدها حي بن يقظان على هذا النحو كانت اوضح من 
الأمثلة الي ضربها الأنبياء التعبير عن هذه الأمور نفسها . 
ج - إن أسالات كان يرى في الشريعة أموراً مشكلة ومستغلقة وغامضة » 
فلما سمع من حي بن يقظان ما سمع اتضح له مالم يكن واضحاً عنده 
من قبل" في الشريعة . 
د ان أسالا” كان يستشير حم بن يقظان في الأعمال الشرعية الي كانت 
متعارضة ثم يتبع رأيه وتأويلها . 
ومع أن حي بن يقظان يعود فيسأل أسالا عما جاء في الدين فير اه في -حقيقته 
1 القصرى غير مخالف لا رآه هو بعين ذاته » فانه يستغرب أن يضم الانبياء الدين 
لبشر في هذا الثوب اللفظي الذي يخالف ظاهره باطنه . ولكنه بعدئذ يرى 
أن الانيياء على حق لأن جمهور الناس لا يستطيعون فهم حقائق الأمور » 
وان الأنبياء قد خاطبوا الناس على قدر ما فهموا لا على قدر ما يحب أن يعلموا . 
الا ان ابن طفيل يفضل العبادة العقلية . الي عرفها حي بن يقظان مستقلا” 
عن كل تأثير آخَرٌ ‏ على العبادة الشرعية الي وضعها الأنبياء للناس . وذلك 
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ظاهر في قوله عن حي بن يقظان وأسال بعد أن يثسا من إصلاح الناس ورجّعا 
الى جز يرسهما : 
وطلب حي بن يقظان مقامه الكريم بالنحو الذي طليه اول حبى عاد 
اليه ٠‏ وأقتدى به الالح قرب منه او كاد . 
من هنا يتبين لنا بوضوح ان العبادة العقلية ‏ ني رأي ابن طفيل ‏ افضل من 
العبادة الشرعية : 
دس ف عبادته . 
ران أسالا ترك ما علدّمه الانبياء من أنواع العبادة واتتبع ما وصل اليه 
حي ابن يقظان بنفسه . 
ج إن أسالا” كان أقل” ذكاء من حي . 
د إن أسالا” لم يستطع لمكان تربيته الشرعية السابقة ‏ أن يصل الى ما 
وصل اليه حي بن يقظان من طريق العقل . 
الغاية الآساسية لائن طفيل 
إن سعادة الفلاسفة من طريق العقل و سعادة «طلقة كاملة » » بينما سعادة 
العامة من طريق الشرائع «سعادة نسبية ناقصة » . فالفاسفة إذن سبيلٌ لتطور 
العقل الانساني نحو الكمال واللير لأفراد, معدودين ذوي فطرة فائقة » بينما 
الشرائع ليست بما جاءت به من الفرائض والعيادات ومن القول بأنواع الثواب 
والعقاب سوؤى ١‏ وازع اجتماعي : للعامة مبيبىء مالم لات التغلب على شقاء 
الحياة المادية و تمنع بعضهم من الاعتداء على بعضهم الآخر . 
فالغاية العملية من الدين ومن الفلسفة اذن واحدة » ولكن الدين محختلف من 
الفلسفة اختلافاً اساسياً في سبله وني تفاصيله وفي الاسس الي يقوم عليهسا . 
وللدين فضل واحد على الفلسفة هو انه يحاول أن يبيتىء سعادة الكثر و المطلققر 
من البشر » بينما الفاسفة لا تستطيع ان تسعد إلا افراداً قليلين ذوي استعداد 
خاص . 
وأراد ابن طفيل أن يثبيت » فيما أَنْبتَ » أن عقلٌ الانسان الوحد البعيد 
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عن تأثير البيئة الاجتماعية والذي يستطيع أن يرقى هذا الرتي الطبيعي المستقل 
اما هو الانسان ذو الفطرة الفائقة » لاا كل انسان اتفق . 

يلاحظ ابن طفيل في الدرجة الاولى ان الانسان اذا نشأ نشأة طبيعية كان 
أقوى من الذين ينشأون نشأة اجتماعية . 

ثم هو يرى أيضاً ان الانسان ( ذا الفطرة الفائقة ) يستطيع من طريق التجارب 
المتكررة أن يفهم جميع أسرار. العالم الطبيعي الماديٌ : أما من طريق التأمل 
والتفكير فيستطيع إدراك أسرارٍ العالم العقلي الروحاني . ولا ريب في أن ابن 
طفيل قد مثل لنا في حي بن يقظان ونشأة الحنس البشري » لا ونشأة الفرد» . 
ان قصة حي بن يقظان تمثل تطور البشرية كمجموع لا تطور الأفراد . 

أما اللغة خاصة فتنشأ من حاجة الانسان الى التعبير عن بعض انفعالاته 
الفطرية كالفوف والحزن واالوع » وهو يقلّد في ذلك كليه اصوات 
الحيوان (ص *” , 1١‏ ) . وهنا بُقفِرٌ ابن طفيل من هذا الدور الفبطري في 
اللغة الى ارقى أدوارها فيخبر نا أن الانسان يتعلم اللغة بالتلقي والتلقين كما كانت 
حال أسال وحيّ بن يقظان : م فشرع أسال في تعليم حيخ بن يقظان الكلام أولا” 
بأن كان يشير له الى أعيان الموجودات وينطق بأسمائها ويكرّر ذلك عليه 
ويحمله على النطق فَينْطِقَ ( حي بن يقظان ) بها مقترنة بالإشارة » حتى علّمه 
الأسماء كلها » م دراجه قليلا” قليلا” حوى تكلم في أقدمر مده ة. 

وفي ققيصة حي بن يقظان صورة للحياة الفكرية كما كانت في عصر ابن 
طفيل ؛ ثم صورة بارزة للخاصة والعامة وللفقهاء وللنزاع بين هولاء جميعا . 

الأخلاق 

الاخلاق عند ابن طفيل من حيز العقل لا من آحيز الدين » ومن ححيرٌ الطبيعة 
لا من حيز الاجماع . فالاخلاق الحميدة عنده « ألا يعترض الانسان' 
الطبيعة في سيرها » : لقد اعتقد ان لكل موجودرني هذا العالى » سواء” أكان 
نباتا أم كان حيواناً » غاية” خاصة به ؛: فمن طببعة الفاكهة مثلا” ان تخرج 
من زهرتما ثم تنمو وتنضّج ثم يسقط نواها ( بزرها ) على الأرض ليخْوْجَ 
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من كل نواق شجرةٌ جديدة ؛ فاذا قطن الانسان هذه الثمرة قبل أن ينتسم 
نضجها (لحاجته الى الاغتذاء بها ) فان عمله هذا يعد" بعيداً عن الاخلاق 5 
عمله هذا يمنع البزرة ٠‏ الي لم يم نموّها ونضجها بعدء من أن محقق غايتها 
في هذا الوجودء وذلك إخحراج شجرة من جنسها ٠‏ مكلك إذا اك الانات 
فاكهة” ناضجة ولكن ألقى نواتا في أرض سبلّخة (لا ينمو فيها النبات ) او أي 
البحر او النهر او على صخرة فانما يفعل أيضاً فعلا” بعيداً عن الأخلاق لأنه يحو 
حينئذ بين تلك النواة وبين غايتها من الوجود ايضاً . وكذلك لا يجوز للانسنان 
ان يتغذتى بأجناس النبات او الفواكه النادرة لأن ذلك يدعو الى انقراضها . 

وكذلك تقضي الأخلاق الكريمة على الانسان بأن يزيل العوائق الي تعتر ض 
النبات والحيوان في سبيل تطوره ونحقيق غايته من الوجود وفمبى وقم بصره 
على نباتو قد حجبه عن الشمس ( حجب عنه نور الشمس ) حاجي : او 
تعلق به نبات آخر يؤذيه . او عطش عطشآ يكاد ”يفسده ( وجب عليه أن 
يزيل ) ذلك الحاجب أبن كان مما يزول ؛ او فصّل بيه وبين النبات الموأذي 
( لغيره ) بفاصل لا يضثز الموذي” » ثم تعهده بالسقيا. وكذلك مى وقع بصره 
عل حيوان قد أرهقه سبع ( حيوات مفترس ) او نشب في أنشوطة ( علق 
في حبالة ) او تعلق به شوك أو سقط في عينبه او اذنيه شيء ييه اومّسه ظلمأ 
او جوع تكفتل بازالة ذلك كله عنه .“جهده واطعمه وسقاه . ومبى وقع بصره 
( ايضاً ) على ماء يسيل الى سقي بات او -حيوان وقد عاقه عن مره ذلك عائق” 
من حجر سقط فيه أو جرب اتهار عليه أزال ذلك كله عنه » . 

هكذا فهم ابن طفيل الاخلاق : « الحلق ان تجري الطبيعة في كل شيء 
مجراها » . اما الأخلاق الوضعية من ديئية واجتماعية كالصدق والكذب والأمانة 
والسرقة والحلال والحرام فلم يتعرض ابن طفيل لفاء ذلك لأنه انما اهم با بانسان 
حان اق ينه طيغة لا فين استماعية . ثم ان الاخلاق الوضعية ليس 
غايات في نفسها بل هي واسطة الى غاياتر أخسّر» من أجل ذلك أعمل ابن طفيل 
الواسطة وقصد الى الغاية رأماً . 
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الكشف والمشاهدة 

والكشف والمشاهدة ثمرة التصوف . أما ماهية ذلك الكشف وتلك المشاهدة 
فلا يمكن الكلام” عليهما إلا رمزاً » لآن تلك الخال حال غريبة لايستطيع الاسان 
ان يصفها ولا الألفاظ أن تعبّر عنها . اما أبعد ما صرح به ابن طفيل ما يراه 
الواصل عند المشاهدة فهو وصفه لحال حي بن يقظان في تلك الحال : 

وإنه لما في عن ذاته وعن جميع الذوات ولم ير قي الوجود الا الواحد 
القييّوم وشاهد ما شاهد ثم عاد الى ملاحظة الأغيار'! عندما أفاق من حاله 
تلك اللي هي شبيهه بالسكر ء خطر بباله انه لاذات" له يغاي بها ذات الى ؛ 
وان حقيقة ذاته هي ذات الحق ... بل ليس نمت شيء إلا ذات الحق .٠‏ 

فالمشاهدة ( أو الوصول او الاتصالء اي اتصال العقل الانساني بالعقل الفعال) 
او اتصال الانسان بالله انما هي نوع من الشهول يقوم على ان هذا العالم المتباين 
في مظاهره انما هو في حقيقته شيء واحد . 

الاشراق 

« الاشراق ؛ اراك قوانين الوجود بالحد'س من غير تطلّب له ءن طريق 
الحواس او طريق البراهين العقلية في الظاهر . أما في الواقع فالإشراق ليس شيئاً 
اكثر من وثوب العقل الى نتيجة التأمل الذي خضع له العقل زمنآً طويلا” قبل 
ذلك » ولكن من غير شعور بأنه قد مر في مراحل” طوال كثار قبل أن وثئب 
الى تلك النتيجة المعينة . والمنصوفون يعرفونه بأنه « اشراق الله بنوره على القلب . 
أو بأنه نور قذفه الله في القلب .٠‏ 

وقد اطلق ابن طفيل على هذه الفاسفة اكبنِية على التأمل اسم « الحكمة 
المشرقية » وهى . كما يبدو. فلسفة مبنيكة ”على التأمل ممز وجا بعناصر من التفكير 
هندية_واسكندرانية ماكنا نعرفه في المشرق ؛ ثم هي ثمرة من ثمرات التصواف . 

إن المعرفة من طريق الهواس معرفة عامة في جميع الناس ولكنها قاصرة 

. يقصد الأمور المغايرة ( المخالفة ) لما شاهده : يعي الأشياء المادية في عالمنا‎ )١ 
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ناقصة . أما المعرفة من طريق الققلب فهي معرفة خاصة ببعض البشر فقط ممن 
يحتار هم الله ويشاء لهم ذلك : فقد يشرق الله بنوره على قلوب الذين مختارهم 
من نخلقه فيودي اليهم بهذا ١‏ الاشراق : علماً حقيقياً صحيحاً ومعرفة بالغيب 
ايضاً ويطلعهم على حقائق الآمور كلها ... 


اتوسع والمطالعة 

رسالة حي بن يقظان » القاهرة ( مطبعة الوطن ) ١744‏ » الخ ؛ 
ليون غوتيبه ) » بيروت ( المطبعة الكاثرليكية ) 1485 م ؛ (قدام 
لها جميل صليبا وكامل عيئاد ) ؛٠‏ دمشق ( مكتب النشر العررني ) 
وه" ه ه19 م ؛ ؤهخاام > ١1ؤام‏ ؛ ( نشرها ألبير 
نادر ) » بيروت ( امطبعة الكاثوليكية ) 145٠‏ م ؛ (نشرها 
عبد الحليم محمود ) » القاهرة ( مكتبة الانجلو) ١981“‏ م . 

ابن طفيل وقصّة حي بن يقظان» تأليف عمر فروخء بيروت 1"/8١ه‏ 
> 9هؤام. 

فلسفة ابنطفيل ورسالة حي بن يقظان ؛ تأليف عبد اليم محمود : 
القاهرة ( مكتبة الانجلو ) ١481‏ م. 

ابن طفيل » تأليف الأب قمير . بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 
14م. 

ابن طفيل ٠‏ تأليف تيسير شيخ الارض » بيروت (دار الشرق 
الحديد ) اكقام , 
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ولد ابو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشد في قترطببة » سنة 
:هه (1174 م) ع ني بيت جاه وعلم » فقدكان أبوه وجداه لأبيه قاضيين. 
وني قرطبة نشأ ابن رشد ودرس الفقه والطب . 

زار ابن رشد مديئة مرَاكشٌّ عاصمة الموحدين مرّات كان أولها » فيما 
يبدو » سنة 44ه م ( 191١م‏ ) ء في أيام عبد المومن بن علي" . ويبدو أن" ابن 
رشد كان منذ ذلك الحين على صلات طيبة آل "زمر . ولعل انصراف ابن رشد 
عن التكسب بالطب هو الذي زوى عنه منافسة آل زهر وعداواتهم وكسية 
صداقتهم . وتوئقت صلات ابن رشد بابي مروان بن زهر فائفقا على أن 
لف كناباً جامعا في الطب يضع ابن رشد كُلَياتو » أو اللكائب النظرييٌ منه » 
ثم يضع ابن زهر جزئياتم أو الحانب العمل منه . ووفى ابن رشد بما كان 
الطبعبان قد اتفقا عليه ووضع >الكنَيئّات (لاهه م> 1157 م). والكن 
ابن زهر لم يجد من وقته المملوء بالتطبيب ما يوفره على وضع الكتاب المطلوب 
فوضع لابن رشد كتاباً آآخر اسمه التيسير في المداواة والتدبير ( طبقات 1:1" ) . 

واذا كانت جملة ابن طفيل 2١١‏ : و وأما من جاء بعدّهم من المعاصرين لنا 
فهم بعد ني حد التزايد أو الوقوف على غير كمال » أو من لم تصل الينا حقيقة 
أمره » » تشير الى ابن رشد » فانبها تدل على أن ابن طفيل كان يعرف ابن رشد 
معرفة سطحية قاصرة . غير أن التاريخ يرينا ابن طفيل في سنة 854 ه( 59١1م)‏ 
صديقاً حميماً لابن رشد ومعجببا به وبعلمه : نرى ابن طفيل يعرف أبا يعقوب 


)١(‏ حي بن يقظان » حمشق » ط 7 6 984 ه40١1‏ م: صياكا. 
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يوسفع بن" عبد المومن سلطان الموحدين » وف مدينة مراكش في الاغلب . 
فضل ابن رشلو ويوصي بأن يتولى” ابن رشد تفسير كتب أرسطو للسلطان 
الموحدي . 

وينال ابن رشد حظوة عند الموحدين فيعيئن بعد بضعة أشهر قاضياً ني 
إشبيلية 656١‏ م ع- 5اع)؟ وبعد عامين يصبح قاضي قرطبة . 

و شعر ابن طفيل بوطأة السن ويعجز عن حمل الوزارة للموحدين والقيام 
بالتطبيب في بلاطهم فيقترح أن يمخلفه ابن رشد في متّصب طبيب البلاط 
(018 ه > 1187م ) . ثم يتوفى أبو يعقرت يوس (٠88ه-‏ 1184م ) 
ويخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المعروف بالمنصور ؛ وتظل لابن رشد مكانته 
المرموقة في بلاط الموحدين. غير أن رأي جمهور العامة في ابن رشد كان 
مختلفاً جد : لقد رمؤه بالالحاد وألقنوا على رأسه الأقذار في شوارع قرطبة.. 
ثم لما أراد المنصور ني سنة 91ه هم ( 1١48‏ م ) أن يسير الى اللنهاد في الاندلس 
أب الفقهاء أن يعينوه وثبتطوا الناس عن المسير مع مللطان يقرتب اليالفلاسفة ويم 

بهم . فاضطر المنصور الى استرضاء الفقهاء فأمر بكتب ابن رشد فأحرقت 
عن سر كان من و الطب وال ورت : ٠‏ ثم نفي ؛ ابن رشد نفشه 
الى بلدة السسسانة رت فرط > ونان بنظم اهلها من اليهود . وأكر الشعراء” 
في ذلك الحين من هجاء ابن رشد وذمه . 

ثم أطلقت حرية ا, ن رشد فعاد الى قرطبة يعيش فيها على شي ء من العزلة 
لعداء جمهور العامة له»حتى أن جماعة من سَمْلة العامة أخرجوه من أحد مساجدر 
قر طبة وم يقبلوا أن يودي صلاته لاعتقادهم بمروقه من الاسلام . 

م ان المنصور الموحتدي رضي عن ابن رشد وأعاده مكرما الى مراكش . 
وم عتّع ابن رشد يبذه الحظوة النديدة طويلا “فقد توفي وشيكاً في 4 صفره4ةه ه 
(١11ا‏ 5ل هؤالام). 
مقامه وخصائصه 
ابن رشد ذروة التفكير في العصور الوسطى : انه أشهر فلاسفة الاسلام 
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وأكبرهم بلا ربب ) ثم انه أعظم الفلاسفة أثرآ في التفكير الاوروبي . 
أرسطو نفسه لم يشغل العقل” الاوروبي كما شغله ابن رشد 0 
0 ف التفكير الاوروبي أثراً من أرسطو ٠‏ فانه 
لا يستطيع أن ينكر أن أثر أرسطو في العقل الاوروني كان ف معظمه نتاج 
شروح ابن رشد على كتب أرسطو . 

وفهم ابن رشد فلسفة أرسطو أكر من جميع الفلاسفة المسلمين الذين 
سبقوه بعوامل كثيرة منها أن ابن رشد عرف عدداً من النقول لكتب أرسطو 
أكثر مماكان الفلاسفة المشارقة قد عرفوا . فوصل من خلال ذلك » من طريق 
المقارنة والموازنة بين التقول المختلفة » الى كثير من آزاء أرسطو الصحيحة . 
وما يدعو الى العجب أن يكون ابن رشد قد وصل الى فهم كثير من آراء 
أرسطو الأصيلة من خلال تلك النقول المشوّهة . ويعزى ذلك الى أن ابن رشد 
كان يتمتع بعقل جبار يداني عقل أرسطو . 

على أن ابن رشد لم يستطع أن ينفلت من بيثته فبقي على تفلسفه آثار كثيرة 
من علم الكلام تتبدى في القضايا ابي تناولها وفي سياق اللحدال الذي اتبعه في 
معابلة تلك القضايا . ولا شك في أن منصبه في القضاء وتعمّقه في الفقه وبيثته 
الدينية المحافظة وانجاه التفكير في المشرق والمغرب يومذاك » وني الاسلام 
والنصرانية معاً » كانت عوامل تميل بابن رشد عن جانب الفلسفة المطلقة الى 
الأخد بشيء من علم الكلام . 

وكان ابن رشد متميزاً بعلم الطب وان لم يتكسب بتطبيب العامة . وكذلك 
كان فقيهآ قديرآ. على أن مقامه وشهرته ثمرة عبقريته في الفلسفة الماورائية 
( الالمية ) . وخخصائصه الأساسية أريع : 

أ إن حلمه في موقفه من الفلاسفة ساعد على شخلق عبقريته . 

اعتقد ابن رشد أن صحة الرأي تقوم على البراهين الي تنصر ذلك الرأي 

النظر مما اذا "كان صاحب ذلك الرأي موافقا لنا في للة ( الدين ) أو 

0 . وبما أن الانسان الواحد لا يستطيع أن يأني الى 
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جميع القضايا فيقيم البراهين عليها بنفسه قضية” قضية » أصبح هن الواجب 
أن يستفيد كل مفكر من جهود المفكرين الذين سبقوه اذا كانت آراوهم جاربة 
على مقتضى البراهين الصحيحة . قال ابن رشد ( فصل المقال "١‏ - 8ل) : 

فبيئّن أنه يحب علينا أن نستعين على ما نحن بسبيله بما قاله من" تقدمنا 
من ذلك : سواء" أكان مشاركاً لنا أو غير مشارلٌ ني الملّة ؛ فان الآلة ( الوسيلة» 
السبيل » العلة ) الي تتصمح بها التزكية” ليس يعتب" في صحة التركية بها أنها 
لمشارك لنا في الملة أو غير مشارك » اذا كانت فيها شروط الصحة . وأعبى 
بغير المشارك من نظر في هذه الاشياء من القدماء قبل مل الاسلام . واذا كان 
الأمر هكذا » وكان كل" ما يسحتاج اليه من النظر في أمر المقاييس العقلية قد 
تحص عنه القدماء أتم” فحص ) فقد ينبغي أن نَضُرب بأيدينا الى كتيهم 
فننظر في ما قالوه من ذلك : فان كان صواباً قبلناه منهم » وان كان فيه ما 
ليس بصواب نبهنا عليه ». 

ثم شرح ابن رشد الحملة الاخيرة فقال ( فصل المقال 8#" ) : 

«واذا كان هذا هكذا فقد يحب علينا اذا لفسا لمن تقدامنا من الامسم 
السالفة نظزاً في الموجودات: واعتيارا لما بحسب ما اقتضته شرائط البرهان أن 
ننظر في الذي قالوه من ذلك وأثبتوه في كتبهم : فما كان منها فوافقاً الحق 
قبلناه منهم وسسررنا به وشكرناهم عليه » وما كان منها غير موافق للحق تبهنا 
عليه وحذرنا منه وعذرناهم ! ؛. 

ان هذا الموقف المنصف العاقل الرحُب يتيخ لصاحبه أن ينظرٌ في أمور 
العلم بعين العقل قُيُقَل” لط في آرائه وتصح أحكامه في الأمور الي ينظر 
فيها ثم" يوافق” ىق في ما يكم فيه . 

ب اعتماده العقل" جعل آراءه وأحكامه واضحة : 

العقل بالمعنى الذي نقصده هنا عند ابن رشد هو « إدراك المعقولات أو 
وادراك صور الموجودات من حيث هي بلا هيول (محردة من المادة ) ؛. 
ولذلك «كان العقل بما هو عقل يتعلدّق بالموجود لا بالمعدوم 6 . وبما أن العقل 
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بدرك الموجودات ني نظامها ودر ك صلة” بعضها ببعض ( يخلاف الحس” الذي 
يدرك ظاهر الموجودات كما تتراءى له ) » فانه يدرك أيضاً أسبابها . وادراك 
الموجودات مم صلتها بأسبابها وصلة بعضها ببعض هو ادراك" لحقيقتها . 
وهو معرفتها الصحيحة ( راجع مهافت التهافت 7١8‏ 2 0*8" 2 50/825517 ) . 

ثم ان العقل الانساني قاصر يتعسجز عن ادراك الكلّيات الي ليس من شأنها 
أن تتعلق بالمادة ؛ فنحن نعرف أن لله علما أزلياً حيط بكل شيء ء» ولكننا 
لا نستطيع أن ندرك ذلك العلم على ما هو عليه ؛ ولو أمكن ذلك لكان علمنا 
هو علم الله الازلي ذاته » وذلك مستحيل (نبافت التهافت 45-5414" ) . 

فللعقل الانساني اذن نطاقه الذي تصّدق أحكامه فيه . 

لا شك في أن الأمور" الوضعية » أي الي تواضع عليها الناس ( اتفقوا 
عليها ) في معاملائهم » تقوم على العقل ( أي ينظر عند وضعها الى منفعتها 
لجماعة من الجماعات في زمن من الازمان وني حال من الأحوال ) » ولكنها 
لا ترم عن العقل ( أي ليست الوضع الوحيد الذي لا بد من وجوده ) . فوقو 
الطلاق - وهو المثل الذني ضربه الغزّالي ثم رد عليه ابن رشد . ليس من نطاق 
العقلياث » فإن بعض المذاهب الاسلامية يجيز وقوع الطلاق في حال لا يجوز 
وقوعه فيها عند أصحاب مذهب اسلامي آتخر ( راجع تبافت التهافت 17 ) . 
ومثل ذلك كثير من الأمور الشرعية : فان ١‏ الفاسفة تفحص عن كل ما جاء 
في الشرع : فان أدركته ( كما أدركه الشرع ) استوى الادراكان » وكان 
ذلك أتم” في المعرفة ؛ وان لم تدركه ( على الوجه الذي أراده الشرع ) » أعلمت 
بقصور العقل الانساني عنه و ( أعلنت الفلسفة أن ذلك أمر ) يدركه الشرع 
فقط » (ببافت التهافت "50# ) . 

ج- اللجمع بين الظاهر والباطن من الوحي حل" لنا مشكلة الصلة بين ابحانب 
النظري والخحانب العمل من اللحياة : 

يتّصل بالكلام على العقل عند ابن رشد القول” بالتأويل » أو التفريق 
يبن ظاهر الشرع وباطئه » وهو ما سماه الدارسون لفلسفة ابن رشد من الغربيين 
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نظرية الحقيقتين » . 

اذا أقررنا بأن للعقل نطاقته الذي تصدق فيه أحكامه » كما أن للدين نطافّه 
أيضاً » وجب أن يكون هنالك في حياة البشر العملية أمور تصسح في نظر 
الفلسفة من غير أن تصح في نظر الدين ضَرورة . فاذا اتفق نظر الفلسفة ونظر 
الدين في أمر كانت المعرفة بذلك الأمر أثم” » كما قال ابن رشد نفسه » وكان 
الأمر كله صواباً . ولكن اذا اختلف نظر الدين ونظر الفاسفة الى أمر » فما 
يجب أن يكون الموقف؟ 

بما أن الفلسفة لطبقة واحدة من البشر » ولغاية واحدة من النظر ( هو 
البحث عن الحقيقة ) » فان النص الفاسفي يوخذ دائماً على ظاهره » وليس له 
إلا معبى” واحد . 

ولكن بما أن الشرع للحميع طبقات الناس » وغايته أن يوفر سعادة تلك 
الطبقات وادجلت. لا اماع ويدرأ عنها المضارٌ » مهما تقلّبت الأحوال » 
وجب أن ب يفهم ذلك الشرع على أنحاء محتلفة مختلفة ومعانٍ متعد دة . من أجل ذلك 
ران فد ره ظاهراً وباطتاً ( نصاً يشير الى المعى العام م فحوى يدل" 
على المقصود من الحكم الشرعي في ذلك النص ) . 

ثم ان الدين شيء والفلسفة شيء آآخر : ليس الدين فلسفة ؛ وليست الفاسفة 
ديئاً . ولكن هذا لا بنع من أن يكون في الدين والفلسفة أمورتتفق وأمورتفارق . 
ذكين يح أن : تلك حيال الأمور اللي تفترق : تختلف أو تتناقض ؟ 
يجب حيتئذ أن نلجأ الى التأويل في الشرع . 

والتأويل عند ابن رشد ( فصل المقال 0 ) «اخخراج دلالة اللفظ مر 
الحقيقة ( الظاهرة ) الى المجاز ( المقصود ) من غير أن بُخل' رالتأول ) 
في ذلك بعادة لعرب في النجوز - من تسمية الشيء بشبيهه أوبسبيه أولاحقيه. 
أو مقارنه. أو غير ذلك من الأشياء الي عدادت في تعريف أصناف الكلام 
المجازي » .فقي آية الامتواء من ببوزة الاعراف (/ا: *هة) : «إن ربكم 
الذي خلق السموات والارض” في ستة أيام. ثم استوى على العرش » الاستواء” 
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حقيقة” هى اللخلوس الألوف (كما نشاهد مَلِكآ يلس على عرش أو انساناً 
يجلس متمكناً على كرسي ؛ أما المجاز منه فهو السيادة والسلطان » وقد روى 
المفسرون شاهداً على ذلك : ثم استوى بششرّ على العراق . 

ويدعو ابن رشد الى التأويل بقوله ( فصل المقال 75 ) : « ونحن نقطع 
قطعاً (ني ) أن كل" ما أدى اليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع فذلك الظاحر 
( منالشرع ) يقبل التأويل على قانون التأويل العربي ... وما أعظم” ازدياد اليقين 
عند من زاول هذا الحنى وجربه وقصد هذا الممَنْصد في ( التأويل ) مسن 
الجمع بين المعقول والمنقول ؛ بل نقول إنه ما من منطوق به في الشرع مالف 
بظاهره لما أدى اليه البر هان إلا" إذا اعلتثبر الشرع وتنصفسحت سائر أجزائه ‏ 
وجد في ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويل أويقارب أو يشهد له » . 

ويبرز هنا سؤالان : ما الآيات الي يجب تأويلها ؟ ومن هم الذين يجب أن 
يتَوَلُوَا التأويل” ؟ 

قال ابن رشد في سجواب السوال الاول ( فصل المقال 5" » 45 ) : 

دولهذا المعنى أجمع المسلمون على أنه ليس يجب أن تحمل ألفاظ الشرع 
كلها على ظاهرها » ولا أن تحرج كلتها عن ظاهرها بالتأويل ... ثم ان 
ههنا ظاهراً في الشرع لا يجوز تأويله : فان كان تأويله في المبادىء ( في العقائد 
الابمانية ) فهو كفر » وان كان فيما يعد اللمبادىء ( في العبادات ) فهو بدعة . 
وههنا أيضاً ظاهر يجب على أهل البرهان تأويله » وحَمْلّهم اياه على ظاهره 
كفر (كاية الاستواء مثلا ) 8 . 

أما الذين يجوز لهم أن يتأوّلوا الشرع فهم ذوو الذكاء الفطري والعدالة 
الشرعية والفضيلة الدلقية من الذين عرفوا صناعة البرهان . والتأويل ( ني ما 
يجب تأويله ) فرض العلماء ؟ أما العامة فيجب أن يحملوا كل شيء في الاصل 
على ظاهره » ولكن يحب على العلماء اذا تأوّلوا شيئاً من الشرع أن ببوحوا 
للعامة ببعضة بمقادير ثتفاوت كثيراً أو قليلا” بحسب المستوى الفكري للطبقات 
الي أرادوا أن يبوحوا لما بتلك المقادير من التأويل-. 
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وهكذا يستطيع المسلم اذا كان من الخاصة أن يمجمع بين المعقول والمنقول : 
بين الحكمة والشريعة ( بين الفلسفة والدين ) . ان الانسان محتاج الى الدين 
ومحتاج الى للفلسفة . غير أن العام يستغني بالدين عن الفلسفة ( لآن المقصود 
من وجوده السلوك” العملي الصالح » وهذا شيء قد ضتّمنه له الدين ) , أما 
المفكتر من الخاصة فانه يحتاج أيضاً إلى القدر الذي يمتاج إليه ذلك العامي من 
الدين » ثم إنه يحتاج الى قدر آخرٌ من الفلسفة سرف به حقائق الاشياء مما 
سكت عنه الشرع أو أجاز التوسع فيه. 

فالجمع بين الحكمة والشريعة اذن أمر متعلق بالفيلسوف الذي يأخذ من 
الدين ما يحتاج اليه ومن الفلسفة ما يحتاج اليه ايضاً . 

ج- ان شروح ابن رشد على كتب أرسطو أدات الى عداوة المسلمين 
المعاصرين له واتتبامه بالزندقة والمروق من الدين » بينما هي قد أطلقت المقل 
الاوروبي من عقاله : 

كان ابن رشد معمجبباً بأرسطو يرى أنه قد وضع علم المنطق وعلم الطبيعة 
وعلم ما بعد الطبيعة ؛ ثم ظن” فيه الكمال في العقل والعصمة في الرأي . وقد 
تنبّه كثير ون الى هذا الغلوّ من ابن رشد في شأن أرسطو . ولما جارى ابن رشد 
أرسطو في السكوت عن العصبية في بناء الدولة تناوله ابن خلدون بالتجريح 
فقال (المقدمة 7" ) : 

« وقد غلط أبو الوليد بن رشد في هذا لما ذكر السب في كتاب الخطابة 
من تلخيص كتاب المعللم الأول : والمسب هو أن يكون من قوم قديم نهم 
في المديئة . ولم بتعرض لما ذكرناه 27. ولعتمري » ما ينفعه قِدَمٌْ نز ليهم 
بالمدينة ان لم تكن لهم عصابة ... » 

ولقد تناول ابن رشد بالشرح والتلخيص والرد كتباً لفلاسفة كثيرين منهم 
أفلاطون وأرسطو والاسكندر الافروديسي وجالينوس وبطليموس والفارائي 


)١(‏ ني أن البيت والشر ف بالإصالة والحقيقة لأهل المصبية » ويكون ليرهم بالمجاز 
( المقسة »م - 5890 ). 
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وابن سينا وابن باجّه والغرّالي والمهدي” بن تومرت . ولكنه عرف في الغرب 
بلقب الشارح من شرحه لكتب أرسطو ؛ لقتّبه بذلك داني في الكوميديا الآلمية 
حيئما قال فيه : وابن رشدء ما أعظمه شارحاً » ! 

وكان ميل ابن رشد الى أن يجعل لكل كتاب من كتب أرسطو ثلاثئة شروح : 
( مفصّلاة ) لذوي التبحر في الموضوع . ولا حاجة الى القول إن ابن رشد لم 
يستطع شرح جميع كتب أرسطو ؛ ولا أن يجعل 7 ثة شروح لكل كتاب شرحه 
فعلا” . ثم ان بعض هذه الشروح قد ضاع مع" ما ضاع من كتبه الاخرى . 

ولابن رشد في شروحه الثلاثة على كتب أرسطو ثلاثة مناهج : 

ففي الشرح الأكبر يورد ابن رشد الفقئرة من أرسطو ثم يورد بعدها شرحه 
هو ؛ أما في الشرح الاوسط فانه يورد مطلع الفقرة فقط ثم يبدأ في الشرح ؛ 
من أجل ذلك لا نستطيع أن نميز ني الشروح الوسطى بين أقوال أرسطو وبين 
آراء ان رشد. وأما في الشرح الاصغر » فان ابن رشد يتناول كتاف أرسطو 
ثم يعرض ما فيه عرضاً حرا فيه حذف واضافة » وفيه أحياناً موازنة بين ما 
يقوله أرسطو في الكتساب المشروح وبين ما يقوله في كتبه الاخرى . 
وهذا ما يجعل من الشرح في الحقيقة كتاباً مستقلا” . ويحسن أن نذكر أن ابن 
رشد لم يكتف فقط بتوضبح آراء أرسطو » بل كثيراً ما كانت شروحه وسيلة 
الى ابراز آرائه هو بام أرسطو هربا من أن يقوها في كتاب يحمل اسمه هو . 

وقد شرح ابن رشد من كتب أرسطو > الطبيعيات ( أوسط ) - السماء 
والعلم ‏ علم الخطابة (أصغر  )‏ صناعة الشعر ( أصغر ) ما بعد الطبيعة 
( أوسط ) 5 الاخلاق الى نيقوماخس ( أوسط ) 5 الطبيعيات ( أكير ) . 

.وكان لشروح ابن رشد ثلاثة آثار ظاهرة : 

أ) أثر في ثآليفه » فقد تسرب الى تآليفه آراء ارسطوطاليسية وآراء" ظنها 
أرسطوطاليسية فدافع عنها فأصبحت كأنها آراء له. ولا ريب في أن فهمه 
الدقيق لآراء أرسطو ‏ من معاناة هذه الشروح - قد زاد في حبه لأرسطو . 
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ب ) أثر في موقفه من فلاسفة المشرق : القاراني وابن سينا والغزالي . 
إن" ابن رشد يتهم هولاء الفلاسفة بأنهم كانوا يتقوّلون على أرسطو ( يسبون 
اليه ما ليس له من الآراء ) . ولقد نحامل من أجل ذلك على الغزالي" خاصة » 
ففارق بذلك حلمه الذي اشتهر به في مناقشة الفلاسفة الذين كانوا قبل الاسلام . 

ج- شعْلت فلسفةٌ ابن رشد » في تآليفه وني شروحه على أرسطو ء فلاسفة 
أوروية أربتوائثر عام : مائي عام تبعوه ني آرائه ونصروه » ومائي عام خالفوم 
ورد وا عليه 20 يتخ هن ن قبك لفياسوفوأن أخلات فاسفته برمتها أو أن لاقت 
مثل هذا الاهتمام . 


تاليفسه 


لابن رشد عدد كبير من الككتب في الطب والفلسفة وعلم الكلام والفلك 
والفقه والنحو . غير أن كتبه الي حملت شهرته الى اليوم خمسة : 

> الكليات ني الطب (راجع فوق » 545). 

بداية الجتهد ونباية المقتصد (في الفقه المالكي - جاء في مقدّمته): 

إن غرضي في هذا الكتاب أن أثبت فيه لنفسي, علي جهة التذكرة: من مسائل 
الأحكام المشفقي عليها والختلف فيها بأدلّتها والتنبيه على نُكت الخلاف فيهاء ما يجري 
مجرى الأصول والقواعد لما عسى أن 7 د على الجتهد من المسائل اللمسكوت عنها في 
الشرع. وهذه المسائل في الأكثر هي السائل النطوق يا في الشرع أو تتعلق بالنطوق به 
تعلقا قرسا وهي المسائل التي وقع الاتفاق عليها أو اشتهر الخلاف فيها بين الفقهاء 
الإسلاميين. من لدن الصحابة رضي الله عنهم إلى أن فشا التقليد. وقبل ذلك فلنذكر ؟ 
أصناف الطرق التي تتلقي منها الأحكام الشرعية؛ وك أصناف ؛ الأحكام الشرعية» وك 
أصئاف الأسباب التي أوجبت الاختلاف» بأؤجز ما يُنْكننا في ذلك. فنقول: إن 
الطرق ف التي منها تلقيت الأحكام عن النبي؛ عليه الصلاة والسلام؛ بالجنس ثلاثة: ما 
لفظء وإما فعلء وإمًا إقرار. وأما ما سكت عنه الشارع من الأحكام فلقد) قال 
الجمهورٌ (أي معظم الفقهاءء فيه): إن طريق الوقوف عليه هو القياس. وقال أهل 
الظاهر: القياس في الشرع باطل؛ و(أمَا) ما سكت عنه الشرع فلا حكم لهء ودليل 
العقل 1 5 أن الوقائع بِينَ أشخاصٍ الأنامي غير متناهية؛ و (لكنٌ) 
النصوص والأفعالَ والإقرارات متناهية. ومحال أن يقابل ما لا يَتَناهى با يتناهى. 
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وأصناف الألفاظ التي تتلقى منها الأحكام من السمع أربعة: نلاثة مدق متفق عليهاء وواحد 
امختلف فيه. أمَا الثلائة التفق عليها : لفظ عام يحَمَل على عُمومه (م) لفظ غاص 
يُحمل على خصوصه (ثم) لفظ عام يُرادٌ يه الخصوص أو لفظ خاص يراد به العموم. 
وفي هذا (الصنف الثالث) يدخل التنبية بالأعلى على الأدنى وبالأدنى على الأعلى 
وبالمساوي على المساوي. فمثال الأول (أي التنبيه بالأعلى على الأدنى) قولّه 0 
« حرست عليكم ابن ولد وحم الخنزير» (0 : ". سورة المائدة)ء نان المسلمين اثنقو 
على أن لفظ الختزير متناول لجم لصاف المتازير» مال يكن نا يقال عله الام 
بالاشتراك مثل خازيرٍ الماع, ومثال العام يراد به الخاص قوله تعالى: « خذ من أموالهم 
صدقة تطهرهم وتركيهم با » (ه : 0٠‏ سورة الثنوبة) فإنٌ المسلمين اثفقوارٍ على أن 
الزكاة ليست واجبة في أنواع الأموال. ومثال الخاص يراد به العام قولّه تعالى: 
دفلا نَمل لما )أن ف» ١7‏ ل سورة الاسراء)ء وهو من باب التنبيه 
بالأدنى على الأعلى ؛ فإنه يفهم من هذا تحريم الضرب والشتم وما فوق ذلك..:....... 

وما الطريق الرابع فهو أن يهم من إيجاب الحم لشية ما تفي ذلك الحُكم عمًا 
عدا ذلك الثية: أو مِن نفي الحم عن شية ما إيجابه ليا عدا ذلك الشيء الذي :ا 
عنه. وهو الذي يُعرفُ بدليل الِطاب؛ وهو أصل ملف فيه. مِثْلَّ قوله عليه الصلاة 
والسلام: :دفي سائة الغنم (الغنم الي ترعى ولا تَعْلف) الزكاة ». فَإِنْ قوماً فهموا منه أَنْ 
لا زكاة في غير السائٌة. 

وأما القياس مزعي فهو إلحاق الحم الواجب لثبية ما بالشرع بالشيء المسكوت 
عنه لشنهه بالشيه الذي أُوْجَبَ الشرعٌ له ذلك الحكم أو لعل جامعة بينهها . ولنلك كان 
الفناس الشرعي مرنفين: قياس شِبَهِ وقياس ِل 577 

ا الإجماع فإنه مستند إلى أحدٍ هذه الطرق الأربعة» إلا أنه إذا وَقَمَ في واحد 

منهاء وم يكن قَطعيا. ا . وليس الإجاحٌ أصلاً 
مستقلاً بذاته من غير استناد إلى واحد من هذه الطرق انه لو كان كذلك لكان 
(ذلك) يقتضي إثبات شرع زائدٍ بعد النيّ صلَّى الله عليه وسلّم, إذ كان لا يَرّجع إلى 
أصل من الأصول المشروعة 22171 

-تبافت التهافت (رد” على > تبافت الفلاسفة للغرالي): تناول فيهابن 
رشد المسائل العشرين الي رد" فيها الغزّالي على الفلاسفة . ثم ان ابن رشد توك 
الدفاع عن آراء الفلاسفة والرد” على الغزرّالي في كل مسألة » حى في مالا 
يجوز الرد عليه : قال الفلاسفة القدماء إن السماء ( وما فيها من النجوم ) 
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بكثابة الحيوان: فرد عليهم الغرّالمي في المسألة الرابعة” عششرةة . ومع أن ابن رشد 
يجب أن يعلم أن مثل هذا الرأي بعيد عن العقل والصواب ؛ فانه رد على 
الغزالي ودافم عن الفلاسفة . ومما يوسف له ان ابن رشد قال في هذا الفصل » 
في معرض الرد على الغزّالي (ص 400 ) : « والمكابرة في ذلك قحة"! , 

ويستعمل ابن رشد في الرد على الغزّالي” تعابير مثل : هذا الرجل » قول 
في أعلى مراتب اللحدل . قول سفسطائي » قول من الاقوال الركيكة أو الواهية : 
كما قال عنه : هذا قول” مغالطي خبيث رص 56). 

ومع أن ردود الغزّالي لم تكن برهانية . ولا كان أكلاها منطقياً » فان 
ردود ابن رشد كانت أيضاً قريرة من ذلك » الا أن الموضوع الفلسفي كان 
أحياناً نخدم ابنّ رشد أكثر ما خدم الغز الي . على أن مطلع 5 تبافت التهافت 
كان احسن إنصافاً للغزالي . فقد قال ابن رشد : وان الغرض ثي هذا القول 
أن نبيئن مراتب الاقاويل المثبتة ني > التهافت ني التصديق والاقناع وقصور” 
أكيرها عن رتبة اليقين والبرهان ». ثم عاد الى الانصاف في الحملة الاخيرة 
من الكتاب فقال : « وقد رأيت أن أقطع ههنا القول في هذه الاشياء والاستغفانٌ 
من التكلم فيها . ولولا ضرورة” طلب الحق مع أهله ‏ وهو » كما يقول 
جالينوس ء رجل واحد من ألف ‏ والتصدتي 1١‏ الى أن يتكلم فيه ممن' 
ليس من أهله » ما تكلمت في ذلك _علم الله يحرف ... ؛ 

وابن رشد يلتمس العذر للغزالي في وضع 5 تبافت الفلاسفة والتعرض 
للبحث في الفلسفة . يقول ابن رشد ( ص ٠١8‏ ): 

« فتعرّض” أني حامد الى مثل هذه الاشياء هذا النحوّ من التعرض لا 
يليق بمثله : فإنه لا يخلو من أحد أمرين : إما أنه فهم هذه الاشياء على -حقائقها 
فساقها ههنا على غير حقيقتها » وهذا فعل الأشرار؛ وإما أنه لم يفهمها 
على حقيقتها فتعرّض للقول ني مالم ّحط به علماً » وذلك هن فعل الجهال . 
والرجل جل" عندنا عن هذين الوصفين» ولكن لا بد للجواد من كبوة ؛ 


... ولولا الموف من أن يتصدى التكلم في هذه الموضوعات‎ )١ 


61> تاريخ الفكر العربي ط ؟ (؟4) 


فكبوة أني حامد هى وضعه هذا الكتاب : ولعلّه اضطر الى ذلك من أجل 
زمانه ومكانه و . ْ 

فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال . 

مناهج الادلّة في عقائد الملة . 

ير جع تأليف هاتين الرسالتين الى عام هلاه مه (4لا1١1-‏ 1180 م) ؛ 
ويبدو أنبما سابقتان على تبافت التهافت . والانجاه الديي في هاتين الرسالتين 
بارز ( بالاضافة الى 5 تبافت التهافت ) ٠١‏ ويبدو أن ابن رشد أراد أن يصل 
بهاتين الرسالتين الى العامة » كما كان أبو حامد الغزاللي قد قصد من كتابه 
«المنقذ » (في ما يتعدق بالمسائل الفاسفية : سبيل المعرفة والقضايا الي تكفر 
أو لا تكفر ) . 

فلسفته 

ابن رشد أوسع فلاسفة الاسلام قولا” في موضوع ما بعد الطبيعة » وفي 
صلة الحكمة بالشريعة. هو ذروة التفكير في المغرب مقدرة وموضوعاً : 
تناول ابن باجه الكلام على الاسس الفلسفية» وتكلم ابن طفيل على الخانب 
الطبيعي . فلما جاء ابن رشد قصر كلامه على الالهيات . 

المنطق ونظرية المعرفة : 

يرى ابن رشد ان المنطق ضروري قبل الاشتغال بشيء من العلوم . وهو 
معلجتب بمنطق أرسطو . ولكنه ني «علم المنطق ٠‏ لا يمخرج عما رأيناه عند 
الفاراني وابن سينا من التصور والتصديق والبرهان والقياس . 

ولم يضع ابن رشد « نظرية” للمعرفة » . وان كان قد عرض لخصائص 
المعرفة حينما قال : « فإن كنٌ لا يعرف الصنعة لا يعرف المصنوع » ومن لا 
يعرف المصنوع لا يعرف الصانع » فقد وجب أن نشرع في الفحص عن 
الموجودات عل الترتيب والنحو الذي استفدناه من صناعة المعرفة بالمقابيس 
البر هانية . وهذا الغرض يم“ لنا في الموجودات بتداول الفحص عنها واحداً 
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يعد واسحد » وبأن يستعين في ذلك المتأخمر بالتقدم » . 

ويرى ابن رشد أن المعارف قسمان : المعارف العامة أو المعارف الاولى » 
وتكون معروفة بنفسها أو ببادىء الرأي أو بالطبع ضرورة ؛ م المعارف 
الخاصة الي يعر فها الانسان بالقياس : أو تكون مشهورة شائعة ئعة فيتلقاها 
الانسان من غيره . وكثير من هذا كلو ترجع التمييرٌ فيه الى الذوق أو ذوق 
الفطرة السليمة الفائقة . 

وعرّف ابن رشد الفلسفة ققال : « فعل” الفاسفة ( التفاسف ) ليس شيئاً 
أكثر من النظر في الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها على الصانع » أعني 
من جهة ما هي مصنوعات ؛ فان الموجودات اتما تدل على الصانع لمعرفة 
صنعتها . وإنه كلما كانت المعرفة" بصنعتها أتم" كانت المعرفة بالصائع أثم » . 
والنظر بالعقل في الموجودات معناه استنباط المجهول من المعلوم ؛ زهو ما 
نسميه القياس العقلي أو ما نصل اليه بالقياس العقلي . وأتم أنواع النظر بأتم” 
أنواع القياس يسمى برهاتاً . على أننا قبل أن نبد بالنظر ونعمل بالقياس يجب 
أن يكون لنا معرفة” بأنواع البراهين وبأنواع القياس ومعرفة" بشروط صحة 
البراهين وبالتمييز بين أنواع القياس » كالقياس البرهاني والقياس الحدلي 
والقياس اللخطاني والقياس المغالطي ( راجع فصل المقال /اا "٠‏ ) . 

أما الفيلسوف فهو الذي يطلب اللحق ( يبحث عن الحقيقة ) أو يقصد أن 
يطلب الحق ( بافت التهافت 1١54‏ » "اه" ) . وكذلك العالم. ؛ بما هو عال » 
انما قصدأه طلب الحق (تبافت التهافت 765 ). 

الطبيعيات ( الطب ) : 

ليس لابن رشد في الرياضيات والطبيعيات آراء تذكر ؛ فقد ذهب بهذين 
الفنين ابن" باجنه وابن طفيل من قبل . 

أما جهود ابن رشد في الطب فمعروفة من ؟ الكليات : تناول ابن رشد 
في هذا الكتاب ما يتناوله فصل واحد من 5 القانون لابن سينا ؛ تكلم ابن 
رشد في كتابه على التشريح ووظائف الاعضاء » وعلى المرض وتشخيصه » 
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وعلى الادوية المفردة وحفظ الصحة والمداواة. وقد لاحظ أن اللسداري لا 
تنُصيب الانسان الواحد مرتين » وأدرك عمل شبكة العين . 


ما وراء الطبيعية ( الآفيات ) 

ان شهرة ابن رشد ترسجع الى آرائه في ما بعد الطبيعة : الى توفره على فلسفة 
ما بعد الطبيعة وعلى آرائه الواضحة في هذا النطاق » وما فيها أحياناً من جديد : 
وان كنا نحن نقرّ أن هذا الحديد قليل.جداً . غير أننا لا يجوز أن نحكم على 
فلسفة ابن رشد الماورائية بالاضافة الى ما عرفنا عند أرسطو أو عند فلاسفة 
القرن الثامن عشر » بل بالاضافة الى عصره الذي عاش هو فيه . 

الوجود ( العام واللمادة والصورة ) * 

الوجود «كون الاشياء مطلقاً . أي ضد العدم » ولكن ليس بمعتى أن 
«العدم » ذات ماء بل بمعنى « خروج الممكن الوجود من القوة الى الفعل ؛ . 
فالوجود اذن ليس معى زائداً على الشيء ( ليس صفة زائدة على الشيء ٠‏ بل 
هو الثبي ء ذاته ) . والوجود نوعان : وجود معقول ووجود محسوس : «ان 
نسبة الوجود المحسوس الى الوجود المعقول هي نسبة المصنوعات من الصائع » ؛ 
فالبيت مثلا” وجود محسوس . وأما علم المهندس ببناء الببت ( قبل ان 
يبنيه ) فهو الوجود اللعقول . 

والعالّم هو ١‏ الوجود بجميع أوجهه المتعدادة والمتكثرة ه بما فيه من 
الكون والفساد (تعاقب الصور على المادة أو تقلتب المادة في الصور ) . 
ولا يصح في العقل ولا في الذهن أن نتخيل العالم أكبرٌ مما هى أو أصغر 
مما هوء إذ ليس خخارج العالى مكان ولا خخلاء. والعالم على ما هو عليه 
موجود بالضرورة » بماد ته وبصورته الى وصل في تطوره اليها . 

والعلم أزلي ( قديم ) بمعبى أنه لم يكن هنالك زمن لم يكن العام موجوداً 
فيه » واكنه حادث بمعبى أن له فاعلا” (خالقاً ) . والعالم مفتقر الى فاعله 
أبداً حبى يظل موجوداً : ان البثاء يبي بيت ثم يتركه ويذهب ويظل البيت 
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قائماً ؛ وقد يموت البناء » ولكن البيت لا يتهدام . أما العالٌ فليس من هذا 
الحنس ء لآن وجوده لا يم الا بوجود فاعله ؛ وكل ما ني العام فانما هو 
مربوط بالقوة التي فيه من الله تعالى » ولولا تلك القوة الي للاشياء لم 
تثبت ( تلك الاشياء ) طرفة عين .. 

وابن رشد أرسطوطاليسي الرأي في الصورة والادة » فاهيولى (المادة 
الاولى ) قديمة وهي علة الكون والفساد. والصورة هي العبى الذي صار 
به المسم موجوداً : أي أن صورة الطاولة هي الي تجعل من الحشب طاولة » 
كما أن صورة الحزانة هي الي تجعل من ذلك الحشب نفسه خزانة . والمادة 
عند ابن رشد ‏ كما هي عند ارسطو . لا تتعرى من الصورة : ليس 
للمادة وجود مجرّد ( بلا صورة ) ولا للصورة وجود مجرد ( بلا مادة ) . 
ولكننا نستطيع أن نتخيل الصورة منفصلة عن المادة مخملا . 

المسكان والزمان: 

المكان هو وسطوح الاجسام المحيطة جسم ما ». والحيسرز هو سطوح 
الجسم الملامسة لا حيط ببا. والمكان من الوجهة النظرية أكبر من الحيز . 
ويرى ابن رشد أن العالم مصمّت (أي ملاء كله ) » وليس وراء العام 
سطوح تجعل العالم في مكان. والخلاء غير موجود. 

والزمان عند ابن رشد معى' ذهي لا وجود له على الحقيقة » بل هو 
شي ء يفعله الذهن ع الحركة ‏ وهو ليس شيئاً سوى ما يدركه الذهن 
من هذا الامتداد المقدر للحركة . والزمن ليس له عَظم“ ( ليس محدوداً ) ؛ 
أما العالم فشأنه أن يكون في زمان (لأنه مقارن للحركة ) . والقديم وحده 
ليس من شأنه أن يكون في زمان ( خيط به من قيله وبعده » اذ القديم 
ليس له قبل" ولا بعد) . والزمان أزلي (غير متناه من أوله ) أبدي ( غير 
متناه من آآخره ) » ولذلك كان مقارناً للقديم . 

الحركة : 

الحركة ملازمة للزمان : والزمان شيء يفعله الذهن في الحركة . والحركة 
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لا تبطل ء والزمان كذلك لا يبطل ( تبافت التهافت 1/4). وإن ههنا 
موجودين فقط : موجوداً لا يقبل الحركة » وموجوداً يقبل الخركة- وهما 
مختلفان لا يمكن أن ينقلب أحدهما فيصبمٌ الآخر”. 

والحركة نفسها ترتقي الى المكان » والحركة في المكان ترتقي الى متحرك 
من ذاته عن محرك أول ؛ وهذا المحرك الاول أزلي . فالفاعل للحركة 
هو الفاعل للعالم (حبافت الفلاسفة 514ل ). 

ومعجى هذا كله عند ابن رشد أن الله هو الموجود الأزلي الذي كان 
علة العلل وعلة حركته ؛ والله لم يدفع العالم في الحركة ثم تركه مستمراً في 
الحركة من تلقاء نفسه » بل ان الله لا يزال هو السبب الحركة العالم المستمرة . 
وعلى هذا كانت الحركة أزلية لآن فاعلها أزلي ؛ ثم هي أبدية لن تبطل 
لأن فاعلها أبدي أيضاً . 

ويحسن ان تير بين الحركة المطلقة وبين قياس الحركات . ان حركة 
السماء ( حركة الاجرام في أفلاكها ) واحدة بالعدد ؛ وهي ليست مولفة 
من مجموع حركات كثيرة » كما نتخيسل عادة . محن في العادة تقر ض 
للشمس والقمر أجزاء من الحركة نحسسبها ونعد”ها » بالاضافة الى الأرض 
التي نعيش عليها والى الفصول الي تمر بأرضنا » ولا صلة ها بالقمر على 
القمر أو بالشمس على الشمس . فالسئون” والشهور والفصول والايام 
حسبان” ذهني لناء ولذلك يقول ابن رشد : «وليست حركة السماء 
مؤلفة من دورات كثيرة إلا" في الذهن فقط» ( مهافت التهافت 187 
عمنذاء راجع /ا5؛ » /لقم؛ ) . 

العلل والاسباب : 

السبب والعلة » في الاصن وعند ابن رشد : اسمان لمسممى واحد. 
والعلل أو الاسباب عنده أربعة »ء كما هي عند ارسطو : فاعل ومادة 
وصورة وغاية رص ١اكم2‏ راجمع 2١6١‏ 7155). 

والعلل ضرورية لوجود العام » اذ أن لكل موجود علة" . ثم ان هذه 
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العلل مرتبط” بعضها يبعض ومتتصل بعضها ببعض : كل علة تصدر عن 
علة سابقة ؛ وهذا التعانق لا نباية له من الناحية النظرية ٠»‏ و لكن الفلاسفة 
افترضوا أنه يجب أن يتتهي عند علة أولى لا يجوز أن يسبقها علة أخرى » 
أذ هي عندهم علة لكل شيء بعدها. هذه العلة الاولى الازلية هي علة 
العلل والفاعل الاول للوجود ء هي صانع هذا العام » هي الله . 

ولقد حمل ابن رشد على الدهرية لآم أجازوا أن تكون العلل غير 
متناهية » ومعنى ذلك عندهم إنكار وجود الله . وهو أيضساً يحمل على الاشعرية 
لأنهم وجحدوا الأسباب المحسوسة »أي لم يقولوا بكون بعضها أسباباً 
لبعض - وجعلوا علة الموجود المحسوس (هذا العالم المادي ) موجوداً 
غير محسوس بنوع من الكون غير مشاهد ولا ممسوس'" . ثم [نهم أنكروا 
الأسباب والمسبّبات » وهذا نظر خارج عن الانسان بما هو انسان ٠‏ رص 
4197-5 ). وحجة ابن رشد على الاشعرية أن" « صناعة المنطق تضع 
وضعاً أن ههنا أسباباً ومسببات » وأن المعر فة بتلك المسيبات لا 06 
التمام إلا" معر فة أسباسا . فرقم هذه الاشياء''' مُبطل لاعلم » حتّى يلزم ألا" 
يكون ههنا ثيء معلوم أصلا” علماً حقيقيآً » بل ان كان ( ههنا شيء معلوم 
فانه يكون حيئئذ ) مظنوناً ... والعقل ليس شيئاً أكثر من ادراك الموجودات 
بأسبابها » وبه"' يفترق من سائر القوى المدركة . فمن رفع الاسباب فقد 
رفع العقل (٠‏ ص 887 ) . 

الروح والنفس والعقل : 

أما الروح ( وهي.الحرارة الطبيعية واهبة الحياة ) فابن رشد لا يجيب العامة 
اذا سألوا عنها يجحواب فلسفي ٠‏ بل يحواب شرعي هو قول الله تعصالى : 
: ويسألونك عن الروح ؛ قل : الروح من أمر رب . وما ويم بن العلم إلا 


(1) أي ارادة الله الممتقلة عن كل ارتباط بين الاسباب والمسببات . 
(؟) الصلات بين الاسباب والمسببات . 
() هذا الادراك الموجودات يأسبابها . 


قليلا” » (/ا1: هممء سورة الاسراء ) . 

وأما النفس فهى من الأمور الغامضة + ولكنها على كل حال «ذات 
وليست جسماً 8 . وهي حية عالة قادرة مريدة سميعة بصيرة متكلمة . 
والنفس خلاف الروح بلا شك" . وخلاف العقل على الأرجح : « انها ابخزء 
الفكتّر في الانسان »ء ثم هي « الثيء الذي يصبح به الانسان انساناً » . 

ونحن لا نعرف حد النفس على التحديد والحصر » وان كنا ندرك انبا في 
أجسامنا وندرك بها الاشياء . والنفس واحدة ولكنها تظهر كأنبا منقسمة بين 
الاشخاص كما يظهر نور الشمس منقسماً في غرف البيت الواحد . ثم ان الشخص 
اذا ما رجعت نفسه الى النفس الكلية عادت معها واحدة بالعدد » ولحذا 
كانت النفس خالدة لا تهئلك بهلاك البدن . 

والنفس لا تفعل (أي لا تدرك : لا تبصر ... » لا تسمع ... ) إلا إذا 
كانت متصلة بحسد . ويعتقد ابن رشد مع قدماء الفلاسفة ( ومخلاف الغزالي ) 
بأن للأجرام السماوية أنفساً . 

والنفس معنى' شخصي » أي أن قوى النفس ( اليصر » السمع » الحس .. ) 
لا تظهر الا اذا اتصلت النفس بشخص ؛ أما العقل فليس فيه من معبى الشخصية 
شيء » بل هو وإدراك الموجودات مجردة من المادة » . وهنالك فرق آخخر 
بين التفس والعقل : انك بالتفس تدرك الاشياء كما تبدو لك ء ولكنك 
بالعقل تدركها بأسبابها وعلى ما هي في حقيقتها . 

ويجدر بنا أن نعلم ثلاثة أنواع من العقول : العقل المحض والعقل الفعال 
والعقل المنفعل : فالعقل المحض هو الذي « أفاد الموجودات النرتيب والنظام 
الموجود في أفعالها ؛ وعقئله ذاته” هو عقئله” الموجودات كلها » . اي انه 
هو الله. وأما العقل الفعّال فهو موجود" روحاني ليس بحسم » وهو واهب 
العقل الانساني عندهم ( عند الفلاسفة ) » ويسمى في الشريعة ملكا ( بفتح 
اللام : واحد الملائكة ) ؛ وأما العقل المنفعل ففي تحديده وصلته بالعقل الفعال 
بعض الغموض » ونخلاصة القول فيه أنه العقل الذي فينا والذي يدرك صور 
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الموجودات في عالمنا ادراكاً لا نباية له » بعد أن يتلقنّاها ‏ على وجه من 
الوجوه - من العقل الفعال . 

ويتصح أن نسمي هذا العقل” ٠‏ العقل” الانساني ؛ أو «العقل الميولاني ». 

والعقل بما هو عقل خالد : أزلي أبدي . ولكنه مخلد على أنه عمقل واحد 
لا عقول متفرقة : ان الخالد هو العقل لا الاشخاص الذين حل" فيهم العقل في 
أثناء حياتهم . 

الله تعالى : 

في كتب ابن رشد تعريفان لله . أو مدركان على الاصح : مدرك” فلسفي 
قريب من قول أرسطو ( نجده في كتبافت التهافت » ثم في عدد مسن 
الاشارات ني رساي الكشف عن مناهج الادلّة وفصل المقال ) وهو رأي 
ابن رشد على الحصر ؛ ثم هنالك مدرك آخحر هو المدرك الفاسفي نفسه » ولكن 
ابن رشد كساه لفظأً دينياً . هذا المدرك نجده في رسالة الكشف عن مناهج 
الادلّة وني عدد من الاشارات في فصل المقال وني تبافت التهافت حيناً بعد 
أماك المقدامات الممهتدات ( في الفقه ) فمدرك الله فيه هو المدرك الاشعري . 

إن المدرك الفاسفي الخالص لله لا يمكن أن يفهم عند ابن رشد مستقلا” عن 
وجود العالم ؛ فالله هو الصانع الحالق الاول صنع كل ما في العالم سلحكمة ( على 
مقتضى ترتيب ونظام وقانون ) . بأن صدرت عنه -جميع الموجودات المتغايرة 
( المختلف بعضها من بعض ) صدورا أو ( أزلياً) ومرة واحدة ( مهافت 
التهافت 5١" 4١7 2197 » ١7/8‏ ). 

هذا الفاعل الاول واحد » والوحدانية ذاتية فيه اذ لا يمكن أن تكون الووحدانية 
زائدة على ذاته الي هي في الوقت نفسه وجوده . ان وجود الله أو ذاته أو 
وحدانيته كلمات يمختلف معناها في قاموسنا ء» ولكن دلالتها فيما يتعلّق بالله 
واحدة ( راجع ص ١97‏ ). 

وهو قديم » لأن الواحد » بما هو واحد » سابق على كل مركب ( ص 
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8# ) وهو قديم بذاته ( ص > ) بالاضافة الى العالم الذي هو قديم بالله ( خخلقه 
الله مئذ الازل ) . وهذا الاول ( القديم ) باق مطلق غير مقيد ولا قابل 
لصفة ولا يتغير أصلا (ص 8ه 015١١218٠00‏ 80"). 1 
ويعرف ابن رشد الارادة بأمْبا شوق في نفس امريد ء فاذا فعل المريد ما 
تشتاق نفسه اليه وحصل لا المراد بطل شوقها (آنيا على الأقل ) ؛ والمريد 
المختار هو الذي ينقصه المراد ( فنحن لاا تريد الحصول على شيء الا إذا كن 3 
ا 00 قت نفسه لا تملكه ) ,ومن ذللف أن كل" ارادة 
تتتج في صاحبها انفعالة” وتغيتراً . من أجل ذلك لا يكون العالم قد وجد عن الله 
بالارادة » بل يجهة أعلى من الارادة وأعلى من الطبيعة » الا اذا عنينا بالطبع 
وبالطبيعة جريان الأمور مجرى الترتيب والنظام على ما يقتضي العقل ( راجع 
ص ثب" 2 15521١48‏ » "الا5 ). 
في هذا المدرك الفلسفي الخالص لله لا يفرّق ابن رشد بين المُوجد ( الله 
الذي هو سبب هذا العالم ) وبين الموجود ( العالم الذي نشاهده عراسنا أو 
ندركه بعقولنا ) ؛ ولا بين الاول ( الله الذي هو السبب المطلق والعلة الاولى ) 
وبين الصادر عنه (الوجود المتأخحر عن الله بالذات ) . ان ابن رشد يقبل قول 
نفر من مشاهير الفلاسفة قالوا : « ان الله سبحانه هو الموجودات كلها والمئعم 
بها » (ص 44757 ) في وقت واحد . م زاد هذا القول شرحاآ فقال ( ص 1 
9 ) : و وقد قام البرهان على أن" لا موجود الا هذه الموجودات الي 
نعقلها نحن ... وللموجود وجودان : وجود أشرف ووجود أخس" ؛ والوجود 
الاشرف هو علة وجود الاخس" . وهذا هو معنى قول القدماء : إن الياري 
سبحانه هو الموجودات كلها والمنعم يها والفاعل لا ... ولكن هذا كله هو من 
00 » ولا يجب أن يكتب هذا ولا أن يكلف الناس اعتقاد” 
... اذ ليس هو من التعليم الشرعي :'فمن أثيته في غير موضعه فقد ظلم » 
0 
وأراد ابن رشد أن يكسو المدرك الفلسفي لفظاً دينياً فلم يتأت له ذلك 
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لاختلاف المدركين اختلاف تضاد” » فلجأ الى وسيلة بارعة هى معابلة هذا 
الموضوع بالاضافة الى اللحمهور الغالب من البشر. ان ابن رشد يريد من مجمهور 
الناس » أو بخمهور الناس على الاصمم » أن يتجنبوا البحث النظاري في الأمور 
الماورائية لآن هذا البحث خارج عن ظورهم وطوقهم » ثم هو وراء حاجتهم 
وبعيد” عن نفعهم . بعدئذ قال ابن رشد ( الكشف عن مناهج الادلّة 4ه ) : 
فالذي ينبغي للجمهور أن يعلموه من أمر صفات الله وهو ما صرح به الشرع 
فقط » وهو الاعتراف بوجودها دون تفصيل الأمر فيها » فانه ليس يمكن 
أن يحصل عند الحمهور ني هذا يقين أصلا" . وأعني ههنا بالجمهور كل" من لم 
ْعمّن” بالصنائع البرهانية »» ولو كان من علماء الكلام . 

وفيما عدا ذلك فابن رشد يقبل أن يقول اللحمهور في وجود الله وذاته 
وصفاته ما قاله الاشعرية ملطفاً » كثيراً أو قليلا” » بما قاله المعتزلة ؛ ذلك لآن 
الحمهور طبقات متعدآدة فوجب أن تيمزج لكل طبقة منها ما نحتمله من آراء 
المعيز لة . 

إثبيات وجود الله : 

ويحسن أن نورد هنا رأي ابن رشد في اقامة الدليل الجمهور على وجود 
الله » وهو أمر يصلّح الجميع طبقات الئاس أيضاً . قال ابن رشد ( الكشف 
ه505 ): 

و الطريق الي نبّه الكتاب العزيز عليها ودعا الكل من بابها تنحصر في 
جنسين : في العناية بالانسان وخلق -جميع الاشياء من أجلها ( من أجل العناية 
به ) ؛ والْنْسمة هذه دليلٌ العناية ؟ ثم ما يظهر من اختراع جواهر الاشياء ؛ 
مثل اختراع الحياة في الحماد و ( اختراع ) الادراكات الحسية والعقل ؟ 
ولنشم” هذا دليل الاخبراع » » . 

ويفصّل ابن رشد ذلك فيقول: إن دليل العناية يقوم على أن جميع الاشياء 
في عالمنا موافقة لوجود الانسان : (كوجود الشمس والقمر والنبات والحيوان 
والأمطار والبحار والمواء والثار » ثم في أعضاء الانسان نفسها ) مما يدل على 
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أن موجد هذا العام حكيه" مريد محتار وأما دليل الاختراع فيقوم على أن جميع 
00 ( من العدم » محدثة ) : : فلا بد" اذن من وجود مجر ع 
لها . ولكن بما أن هذه الأشياء من جنس يعجر البشر عن مثله (كالشمس 
والقمر والبحار والخبال والعواصف وغيرها من العايّات ) فيجب أن يكون 
ا مخترع قادر عليها » ذلك هو الله . 
غير أن ابن رشد يقول بصراحة : وفهذان الدليلان هما دليلا الشرع 
(الكشف 55 » السطر الاخير ) . 


الرسل والانبياء : 
وكذلك لابن رشد موقفان من الانبياء . أما من الحانب الديني فابن رشد 
يقول : ان في الناس احساساً بأن الله يرسل رسلا الى عباده » فهذا الاحساس 
فيهم دلبل على أن ألله يرسل رسلا . . ومن المعلوم أيضاً أن الانبياء يضعون 
شرم بوحي من الله » فبهذا وأمثاله يحب الاعتقاد بالرسل . فالشرع عند 
ابن رشد وازع اجتماعي » والايمان بالرسل من الشرع . ٠‏ وبما أن الشمرائع 
مبادىة السلوك الحسن في الحياة وللفضائل فيجب الاعتقاد بكل ما جاءت به 
الشرائع من أجل هذا الوازع الاجتماعي الذي هو السبيل الوحيد لصلاح البشر . 
أما في الحانب الفلسفي فالنبوة أمر خارج عن طبيعة الانسان ( مهافت 
التهافت 4" : والصفة الي يسمى بها النوم نبيناً هي الإعلام بالغيب ووضع 
الشرائع الموافقة للحق والمفيدة من الاعمال ما فيه سعادة جميع اللحلق ... والذي 
يقرل به القدماء ( الفلاسفة ) ني أمر الوحي والرؤيا انما هو عن الله تبارك 
وتعالى بتوسط موجود روحاني - 6 ٠‏ وشو واهب العقل الانسائي 
بهم ( عند الفلاسفة ) ؛ وهو الذي 7 تسيه الحند'ث١١)‏ منهم العقل الفعتال ؛ 
ويسمى في الشريعة ملكا ٠‏ (ص 815). 
والإخبار بالغيب » عند ابن رشد » مرتبة من العلم بقوانين هذه الطبيعة : 


(1) المتأخرون من الفلاسفة ( الاسكتدرانيون ) . 
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فاذا كان إنباراً بالأحداث الماضية فهو ربط بين المسبسبات وأسباءها . واذا 
كان إنذاراً بالمقبل من الاحداث فيكون اطلاعاً على هله الطبيعة وحصول 
العلم ااه الك عل الرزقين المعقول ( ص "اه “امه ) . وهذا بعني 
أن كل من بلغ من العلم مثل هذه الرتبة يمكنه أن يخبر بالماضي وبالآ ني من 
الاحداث . من أجل ذلك قال ابن رشد (ص ”8ه ) :. «وأصدق كل" قضبة 
أن كل زبي* حكيه” ؛ وليس كل” حكم نبيا ؛ . فالني عند ابن رشد اذن هو 
الفيلسرف الذي يأخذ على عاتقه محاولة اصلاح لبر 

والمعجزات أو الحوارق تابعة للنبوة . وابن رشد يفسسر المعجزات الخارقة 
(ص 016 ) بأنها أمور مكنة في نفسها » ولكن يَعنّجز بعض التاس عنها . 
وليس يمكن أحدا أن بأني يعمل خارق للطبيعة ممتنع في نفسه'') . وأبين 
المعجز ا تكتاثٌ الله العزيز الذي لم يكن خارفاً من طريق السماع ''' ء كانقلاب 
العصا حيّة» وانما ثبت كونه معجز من طريق الحسٌ والاعتبار لكل انسان وجد 
ويوجد الى يوم القبامة . وببذا فاقت هده المعجزة سائر المعجزات ص 
هزه -كاه). 

المسائل الثلاث ( راجع فرق »ء الغزالى ) . 

لابن رعدييلك راضم وقول موجز في هذه المنائل ب لرصع ببما الى أن 
الناس طبقتان : خاضة» من واجبهم أن يعتقدوا الأمور على حقائقها امبر هنة 
عندهم ولكن' بيهم وبين أنفسهم ؛ ثم عاقة"يحب عليهم أن يعملوا بظاهر 
الشرع لتصلّح حيائهم في الدنيا » وليس واجباً عليهم أن يتطلبا فهم” حقائق 
الامور لآنهم قاصرون عن ذلك عاجزون. 

قدم العالم : 

يرى ابن رشد أن التلاف في هذه القضيّة بين الاشعرية ( القائلين بأن 

. الامور ألي تخالف القوائين الطبيعية‎ )١( 

(90) ما روي في الأخبار . 
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لعالم مخلوق نحدّث ) وبين الفلاسفة (القائلين بأن العالم قديم أزلي” ) واجع 
الى اللفظ . 

يرى ابن رشد ( فصل المقال 14-9 ) أنه في الوجود طرفي وواسطة ؛ 
ولقدر اتفق الحميمٌ ( الاشعرية والفلاسفة ) على الطرفين :7 

هنالك واحد بالعدد قديم » هو الله . 

ثم هنالك على الطرف الاخر كائنات”متكثشرة ( الأشجار والبيوت والكراسي 
وأفراد النتوع البشري ) » وهي عند الجميع محدثة . 

غير أنهم اختلفوا في هذا ١‏ العام يجملته » ( بمادته ) أقديم هو أم محدث ؟ 

يقول 01 رشد : وو (العالم ) في اللقيقة ليس محدثاً حقيقياً ولا قدياً 
حقيقياً ؛ فإن المحدّث الحقيقي فاسل ضّرورة” (يقنى في المستقبل » والعالم 
لبس من طبيعته أن يفنى » أي تتعدم مادتنه ) ؛ والقديم الحقرة ليس له علة 
( والعام له علة ) . 

اذن : 

- العلم محدث اذا نظرنا اليه من حيث أنه معلول (عن الله ) . 
العالم قديم اذا اعتبرنا أنه جد عن الله منذ الازل (من غير تراخ في 

الرمسن ) . 

وبكلمة ثانية : ان العالم بالإضافة الله محدث » وبالاضافة الى أعيان الموجودات 
قددم . 

وابن رشد يعتقد بلا ريب أن العالم قديم بالمعبى الفلسفي . غير أنه يشير الى 
ذلك اشارة غامضة في فصل المقال ( ص ١14 ١"‏ ) ويشغل نفسه في مهافت 
التهافت .بنقض براهين الغْرّالي في هذا الموضوع إلا" في اشارات عارضة غامضة 
(ص؟” وما بعدها» 55" وما بعدها ). 

علم الله بالكليات دون الحزئيات : 

لم يستطع ابن رشد الا أن يكون صريحاً في هذه القضية وعخالفاً لرأي الاشعرية 
فيها مخالفة7واضحة . 
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اينطلق ابن رشد هنا من أن علم الله مخالف لعلم البشر : ان علم البشر 
مسب بالحوادث ؛ أما علم الله فهو سبت للحوادث . ثم إن علمتا ناقص 
ومتأخمّر عن المعلوم ( تهافت450 ). وابن” رشد لا يرضى بحال أن نُقِيسٌ عامالله 
على علمئا أو أن" نشبه أحد العلمين الآختر » ولا من باب التمثيل . 

ان الغزالي كان قد قال عن القلاسفة [نهم يرون أن الله يعلم الكُلْيَات ولا 
يعلم الحزئيات . فرد ابن رشد على الغرّالي بأن الفلاسفة يرون أن علم الله لا 
يُوَصَف بكلي ولا يحزني ( تبافت التهافت 0ه ) . وشرح ابن رشد هذه 
الحملة في فصل المقال ( ص ١7-١١‏ ) فقال : دان أبا حامد قد غلط على 
الحكماء المشائين في ما نسب اليهم من أنهم يقواون إنّه تقداس وتعالى لا 
يعلم الكرئيات أصلا” . بل (هم ) يرون أنه تعالى يعلمها بعلم غير مجحانس 
لعلمنا » وذلك أن علمنا معلول للمعلوم به فهو محدث يحدوثه ومتغير يتغيره . 
وعلم الله سبحانه بالوجود على مقايل هذا ء فإنه عِلّة المعلوم الذي هو الوجود . 
فمن شبه العلمين أحدّهما بالآخّر فقد جعل ذواتٍ المتقابلات ( الاطراف 
المتقابلة المتناقضة ) واحدةٌ ؛ وذلك غاية اهل ... و ( الفلاسفة )ليس يرون" 
أنه ( تقد س وتعالى ) لا يعلم المدزئياتو فقط على النحو الذي نعلمه 9ع 
بل ولا الكلَيار . فان الكلّياتٍ المعلومة عئدنا معلولة أيضاً عن طبيعة الموجود » 
والأمر في ذلك ( فيما يتعلّق بعلم الله ) بالعكس . ولذلك ما قد أدى اليه 
البرهان أن ذلك العلم (علم الله) مئرّه عن أن يوصف بكلي أو يجزثي - 
فلا معى للاختلاف في هذه المسألة » . 


حشر الارواح دون الاجساد : 

ابن رشد فلسفي الرأي في السعادة والشقاء : أنه يرى أن أهل الشرائع 
والعلماء ( الفلاسفة ) قد أتفقوا على أن النفس تبقى بعد مفارقة البدن ( وتتعرى 
من الشهوات الحسمائية ؛ فان كانت زكية ( مهذابة بالعلوم الي اكتسبتها في 

(1) عل النحو الذي نعلمه نحن البشر : نعرف يعمد ان كنا لا عرف 
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حياتها الدنيا ) تضاعف زكاؤوها ... وان كانت نميثة زادتها المفارقة ( للبدن ) 
حبناً لآنما تتأذى (حيققد ) بالرذائل الي (كانت قد ) اكتسبتها » ثم تشتد” 
حشرتما على ما فانها من التزكية قبل مفارقتها البدن » لأنها ليست بمكنها 
الاكتساب الا مع هذا البدن » ( الكشف عن مناهج الادلّة )117١-114‏ »2 
كما قال ابن سينا . 

يقول ابن رشد إن الفلاسفة لم يتكلموا ني المعاد ( الحشر ) . غير أن الشرائع 
تكلّمت في المعاد فجعله بعضها روحانياً » وجعله بعضها روحائياً وجسمانياً معآ ؛ 
وسكت الفلاسفة عن رأي الشرائع فيالمعاد فيما ببنهم » ثم شارك كل واحد منهم 
قرمه في فولهم بالمعاد . ولم يكتف الفلاسفة باظهار القول بالمعاد » بل قرّعوا 
كل من“ تعرّض للمُعاد بالبحث نفيآ أو إثبانا . 

وعمدة ان رشد في رأيه هذا أن الشرائع ني الأصا ل مبدأ لاسلوك الحسن في 
الحياة الدنيا يا وللعمل الصالح ؛ وأن ور ١‏ أفضل الأسباب التي نحث 
جمهو الناس على ذلك . ثم ان ابن رشد قال إن -جعئل المعاد روحانياً وجسمانيا 
معأ » كما جاء في الاسلام » أفضل ( وان كان ذلك مالفاً لرأي الفلاسفة ) 
لأنه أكثر” حنا لحمهور الناس على التمسّلك بالفضائل وعلى العمل الصالح . 

وهكذا نجد أن ابن رشد قد تناول الغاية القصوى ( العامل التهذيبي ) 
للمعاد ولم يتعرض للمعاد نفسه » لا في الكشف عن مناهيج الادلئة (ص8١1١1-‏ 
١7*‏ ) ولا في عبافت التهافت (١٠8ه85مه).‏ 

قال ابن رشد (تبافت التهافت ١8ه‏ وما بعدها ) : 

زعم الغزالي ١‏ أن الفلاسفة ينكرون حشر الاجساد . وهذا شي ء ما وجد 
لواحد ممن تقَدّم ( من الفلاسفة ) فيه قول ... وأول من قال بحشر الأجساد 
أنبياء بي اسرائيل ؛ ونواتر القول عنعيسى عليه السلام ؛ وهو قول الصابئة 
( أيضاً وقول ) هذه الشريعة ( الاسلام ). والقوم ( الفلاسفة ) أشد الناس 
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تعظيما لها ( للشريعة ) وايانآً بها . والسبب في ذلك أنهم يُرُونَ أنها تنحو نحو 
تدبير الناس الذي به وجود الانسان بما هو انسان وبلوغه سعادته الخاصة به . 
وذلك أنها ضرورية في وجود الفضائل الحلقية للانسان والفضائل النظريسة 
والصنائع العملية . 

الرد على الغزالي في أمر النتفس : 

المسألة الثامنة عتشرةة في تهافت الفلاسفة للغزالي نصّها : في تعجيزهم 
( تعجيز الفلاسفة ) عن ,اقامة البرهان العقلي على أن النفس الإنساني جوهر 
روحاني قائم بنفسه ». 

وقد رد ابن رشد على الغزالي بما بل : 

استعمل أبو حامد في ذلك قولا” سفسطائياً ؛ وعالم النفس أغمض 
وأشرف من أن يدرك بصناعة الحدل . ومع هذا فانه لم يأت ببرهان ابن 
سينا على وجهه. ببى (ابن سينا ) برهائه على أن المعقولات ان كانت 
حالَّة ني جسم فلا يخلو أن تل" منه في شيء غير منقسم أو في دم 
ثم أبطل أن نحل في منقسم أو غير منقسم ء فبطل (عند ابن سينا) أن 
يكون العقل حالا" في جسم أصلا . 

فقال أبو حامد : لا يبعد أن تكون نسبة العقل الى الجسم نسبة أخرى . 
والعقل (كما يقول ابن رشد ) ليس له ارتباط بقوة من قوى النفس . 
( الدليل الاول ). 

لا دليل عندنا على أن العقل يحل” في عضو مخصوص » والمعروف 
أنه لا عضو في ابلسم خاص بالعقل . وكذلك لا يجوز أن يقال إن الانسان 
عام كما نقول ان الانسان مبصر ؛ فالمعروف أن البصر يكون بعضو ظاهر 
مخصوص .ء وليس العقل كذلك » وان كنا نعلم أن التخبل والفكر والذكر 
تكون في مواضع معلومة من الدماغ . 7 

-أما قوله (قول الغزالي ) إنه يحوز أن "ترق العادة فيبصر الْبصِرٌ ذاته 
فقول في نباية السفسطة والشعوذة . وأما قوله إنه لا يبعد أن يكون ( هنالك ) 


كك تاريخ الفكر اثمر بي ط45(8) 


إدراك جسماني يدرك نفسه فله إقناع ماء وان كان رأي الفلاسفة أنه 
متنع . .إن العقل والمعقول شيء واحد ( يخلاف البصر والْبصّرء والسمع 
والمسموع ؛ وسائر الأمور اللسية). ولو عقل المركب ذاته لعاد المركب 
بسيطاً وعاد الكل هو الحزء » وذلك كله مستحيل . ولو أن الغزاللي ساق 
هذا القول على ترتيب برهاني مع تقديم المقدمات لكان مقنعاً . 

اذا قبلنا أن تكون القوى المدركة ( العقل ) متعلقة بالحسر الغريزي 
( بنمو الحسد وصّعفه ) » وكاث الحارٌ الغريزي يدركه التقص” بعد الاربعين » 
فالعقل حينئل يُشبخ بشيخوخة ابحسم . وأما اذا كان العقل ممتلفاً من الحواس 
فليس يلزم أن يجري على العقل ما يجري على الحواميٌ من الصّعف بالهرم 
والشيخوخة . 

القضاء والقدر والددمية 

القضاء والقدر عند ابن رشد من المسائل الشرعية » بل من أعوص 
المسائل الشرعية اذ ليس فيهما قُول” فصصل”2 ففي القرآن الكريم آيات كثيرة 
تدل” على أن الانسان مجير . وآيات غيرها تدل” على أن الانسان مير ء 
وآيات فيها أن الانسان مسر ني بعض أتعماله مير في بعضها الآتحر . ومثل 
ذلك نجده في الحديث أيضاً . وكذلك اذا رجعنا الى اختبارنا رأينا مثل 
هذا : في حياتنا أحداث كثيرة تدل” على أنا يرون نفعل ما نشاء » وأحداث 
تدل على أننا مضطرون الى سلوك سبل معيّنة في الحياة . 

وابن رشد لا يوافق الاشعربة الذين يقولون إن للانسان كسبآ : أن 
يكون قد أجبر على العمل منل الأزل ثم تركت له حرية الاختيار في إتيان 
ذلك العمل على شكل معين (راجع فوق : الاشعرية ) . 

من أجل ذلك كله يرى ابن رشد أن الشرع لم يقنْصد أن تكون الأفعال 
(التابعة للجماد والبهيم والانسان) جبراً محضاً. وائما ممقلصد الشرع 
المع بينهما على التوسّط » وذلك أن الله خلق لنا قوى نقدر بها أن نكتسب 
أشياء" هي أضداد . غير أن كل فعل لا يم في جسم ما الا باجتماع نوعين 


لم3 


من الاسباب : نوع داخلي” في ابلسم نفسه ( هو استعداد” للانفعال ) . 
ثم نوع خارجي من الاسباب محيطة” بذلك السم ( قادرة على الفعل ) . 
ان اللحشب مثلا” يحترق بالثار لا لأن النار فقط تنطوي على فعل الاحراق » 
بل لآن الحشب نفسه منطو على استعداد للاحتراق. واحتراق الحشب يم 
باجتماع السبب الذي من داخل بالسبب الذي من خارج . يقول ابن رشد 
( الكشف عن مناهج الادلّة /ا١1 1١8‏ ) : 

«ولما كانت الاسياب الي من خارج نمري على نظام محدود وترتيب 
منضود لا "محل" في ذلك بحسب ما قدارها بارثها عليه ؟ وكانت ارادتنا 
وأفعالنا لا تتم" ولا توجد بالحملة الا بموافقة الاسباب الي هن خارج ء 
فواجب أن تكون أفعالنا تحري على نظام محدود : أعبي أنها توجد في 
أوقات محدودة ومقدار محدود . وانما كان ذلك واجبا لآن أفعالنا تكون 
مسبسبة عن تلك الأسباب التي من خارج » وكل” مسب يكون عن أسباب 
محدودة مقدكرة فهو ضرورة” محدود” مقدر. وليس يلفى هذا الارتباط 
بين أفعالنا وبين الاسباب الي من خارج فقط » بل بينها وبين الاسباب 
الي خلقها الله تعالى ني داخل أبداننا (أيضاً ) . والنظام المحدود الذي 
في الأسباب الداخلة والحارجة ء أعنى التي لا محل" » هو القضاء والقادر ». 

ولا فسّر ابن رشد القضاء والقدر تفسيرآ عقليً خرج به من المعى 
الدنى الى الحتمية الماديئة. على أن هذه الحتمية الماداية » أو المربوطة 
بالاسباب المادية على لص ء ليست عخالفة لمقصود الشرع » ذلك لأن الاسباب 
الي تجري ببا الافعال هي أيضا من خلق الله » ثم هي قديمة أزلية . فعلى 
هذا تقول إن أفعالنا مقدرة علينا من لدان الله تعالى ومنذ الأزل . 

طبقات المجتمع 

الناس عند ابن رشد خاصّة” وعامّة"ء كما هم عند جميع الفلاسفة . 
إلا ان اءن رشد كان أحسن تقسيمآ لتلك الطبقات وأكثر انصافاً لأهلها . 

ينقسم الناس قسمين صغيرآً وكبيرآ أو خاصة” وجمهورآ غالبا . أما 


كذ 


الخاصة فهم أهل البرهان من الفلاسفة ومن كان الواحد منهم خيراً من 
ألف أو من كان منهم في العصر الواحد شخص واحد ( راجع مهافت 
0 84 ) . وأما المهور الغالب فطبقات كثيرة يدخل فيها عند 
ابن رشد أكثر علماء الكلام والإمام الغا 24 نفسّه . ذلك لأن الغزالي ٠‏ 
في رأي ابن رشد » يشوش على الفلاسفة بالقول السخيف (ص »١١‏ 
هم ) ء ويفعل فعل الأشرار والهكال والبطالين (ص 8١٠١ء‏ 9ه١)‏ 
اضطراراً منه الى أن يجاري ( العامة من ) أهل زمانه ١ص »١١862+1١8‏ 
وهل ء 446 )2 ويأخذ بمذاهب في غاية الصّعف (ص .)1١#”‏ و 
كالوكيل الذي يقر على موكتله بما لم يأذن" له فيه (ص .)١7١‏ ثم هو 
لا ينقل مذهب الفلاسفة على وجهه ء بل يتقول عليهم (ص 84١١ "4١‏ ). 
ومسلك الغرّائلي هذا » في رأي ابن رشدء أشد ضرراً على العامة مما 
لو ترك العامة لأنفسهم بلا _هداية» ثم انه أشد” ضرراً على الاسلام من 
أعداء الاسلام . غير أن أبن رشد يشعر داثماً أنه يتحامل على الغزاللي فيحاول 
لس ا اد . من ذلك قوك ( فصل المقال 48 ) : 
. وأما اذا أثبتت ت ( البراهين ) في غير كتب البرهان » واستعلمات 
0 الشعرية والخطابية والحدلية - كما يصنعه أبو عتانت سد قفخلا 
على الشرع وعلى الحكمة ء وان كان الرجل إنما هو قصد خيرا : وذلك 
أنه رام أن “يكنشر أهل العلم بذلك » ولكن كثر بذلك أهل” الفساد بدون 
كترة أهل العلم. وتطرق بذلك قوم الى ثَلْبٍ المحكمة وقوم الى ثلب الشريعة 
وقوم الى الخمع بينهما ني الثلب (الذم ) . 
وأما المسلك الصحيح مع ابلدمهور فهو الذي سلكه الشرع معهم : ان 
الشرع أعطى العامة من الدين والعلم مقداراً تحتمله عقولهم . ولم يعطهم 
ما هو الى ولا ما يحب أن يمنْطوًا ؛ ان الشرع قد قصد تعليم الحمهور 
القدرٌ الكاني لتبليغهم سعادتهم اللناصة” بهم . ان أفهام الجمهور لا يكن 
أن تنتهي الى الدقائق المنطوية ني البحث في علم الله وصفاته وفي المعاد » 


هن 


فعلينا أن نسكت تجاه الحمهور عن هذه العاني كما سكت الشرع عنها 
(جافت التهافت 5ه" 5و"ا 4758 2295 آاره). 

ثم يمير ابن رشد طبقات الناس ثلاثة أصناف ( فصل المقال 8ه ) : 
أدناها صئف ليس من أهل التأويل أصلا” » وهم اللتطابيون ( الذين يوخذون 
بالالفاظ ويميلون مم العاطفة والحوى ) أو الخمهور الغالب : ثم صنف من 
أهل التأويل الحدلي » وهولاء هم اللدليون بالطبع فقط . أو بالطبع 
والعادة ( من الذين رزقوا نصيباً قليلا” من الذكاء أو نالوا حظً يسيراً من 
العلم ) ؛ ثم صنف من أهل التأويل اليقيتي : وهولاء هم البرهانيون بالطبع 
والصناعة » أعنى صناعة الحكمة ( الفلاسفة ) . 

الصلة بين الحكمة والشريعة 

ان الفلسفة الاسلامية في بعض جوانبها تمخيرية ( تحاول أن تولف بين 
عدد من المذاهب الفكرية تأليفا عاقلا" ) » كما نجد عند ابن سينا مثلا ؛ 
ثم هي في بعض جوانبها الاخرى تلفيقية ( تجمع بين آراء من المذاهب 
الفكرية على غير منهاج واضح ) » كما نرى عند اخوان الصفا . 

غير أننا لا يحوز لنا أن نقول إن الفلسفة الإسلامية كانت توفيقية بالمعى 
الذي قصده نفر من المستشرقين ثم تابعهم عليه نفر من الدارسين العرب 
( ععبى أن الدين والفلسفة شيء واحد ) . إننا نعلم على القطع أن الاشعرية 
والغرّالي” كانوا يقولون إن الدين هو سبيل المعرفة الوحيد » وأن الفلسفة 
قاصرة أو فاسدة مفسدةء وأن براهينها قاصرة عاجزة عن الدلالة على 
الحق . أما اخحوان الصفا وابن سينا وابن طفيل وابن رشد فكانوا يرون 
أن الدين للجمهور وأن الفاسفة للخاصة : وأن ما اختلف فيه الدين والفلسفة 
فالواجب فيه أن نتأوّل الدين . 

غير أن ابن رشد مثلا” قد ذكر أن الشريعة موافقة الحكمة وغير محالفة 
لما . فما رأي ابن رشد في ذلك ؟ 

الفلسفة عند ابن رشد هي النظر في الموجودات لمعرفة موجدها . والحكماء 


يفف 


من الفلاسفة يطلبون الحق ولا يجوز عندهم التكلم وابحدل في مبادىء 
الشرائع (تمافت التهافت .١44‏ #ه" , /ا٠ه).‏ أما حاصل الشريعة 
ومقصدها الاول عنده فهو تعليم الخمهور ما محتملونه من العمل الحق 
ما فيه سعادتهم . ثم ان ما قصّرت عنه العقول جملة فيجب الرجوع فيه 
الى الشرع ؛ وأما الذي سكت عنه الشرع فيجب على الناس ألا" يمخوضوا 
فيه (تبافت الفلاسفة ه2178 95”) . 

وفي ما بلي نصان قصيران ني الموضوع هما خلاصة رأي ابن رشد نفسه . 

أ)من فصل المقال (ص لاه مه) : 

وان النفس مما تخلل هذه الشريعة من الاهواء الفاسدة والاعتقادات 
المحرّفة في غاية الحزن والتألم . وبخاصة ما عرض لما من ذلك من قبل 
من تسب نفسه الى الحكمة ؛ فان الأذيّة من الصديق هي أشد” من 
الاذية من العدو : أعني أن الحكمة هي صاحبة الشريعة والاخت الرضيعة » 
فالاذية ممن 'ينسب اليها هي أشد” (أنواع ) الاذية ؛ (هذا) مع ما يقع 
بينهما من العداوة والبغضاء والمشاجرة : وهما المصطحبتان بالطبع المتحابئتان 
بالحوهر والغريزة . وقد آذاها أيضاً كثير من الاصدقاء اهمال ممن ينسبون 
أنفسهم اليها » وهي الفرق الموجودة فيها ». 

ب - من الكشف عن مناهج الادلة (ص 5459ا): 

«.... وصنف' عترْضّت لهم في هذه الاشياء٠)‏ شكوك » ولم يقدروا 
على حلها » وهولاء هم فوق العامة ودون العلماء . وهذا الصئف هم 
الذين يوجد في حقهم التشابه في الشرع ٠»‏ وهم اللذين ذمهم الله تعالى . 
وأما عند العلماء ( الذين يعرفون التأويل) والحمهور (الذين يأخحذون 


لماه موجه له زم لوجت حمسي مس مسوم اوبره صم وس بت سر م 


(1) ما يحتمل التأويل . 


كف 


النافم لأكار الابدان ‏ أن يكون لأقل الابدان ضارا وهو نافم للأكثر . 
وكذلك التعلى الشرعي هو نافع للأكثر » وربما ضر بالآقل 0 
« وأشد ما عرض للشريعة من هذا الصنف (من الناس ) أنهم تأولوا 
كثيرا مما ظنوه ليس على ظاهره .. ( م قالوا ) لجميع الناس : إن فرضكم 
هو اعتقاد هذا التأويل » مثل آبات الاستواء على العرش وغيرها ٠‏ وأكار 
التأويلات الي زعم القائلون بها أنما من المقصود من الشرعء اذا 'تؤملت 
وجدت ليس يقوم عليها برهان » ولا تفعل فعل''' الظاهر ( ترك الآبة 
على ظاهرها) في قبول الحمهور لما وعملهم عنها ( بما تأمر يه ) » فان 
المقصود الاول بالعلم في ححق الحمهور إنما هو العمل » فما كان أنفع في 
العمل فهو أجدر . وأما المقصود الاول في حق العلماء فهو الامران 
جميعاً » أعي العلم والعمل ... ١‏ 
وككرت الفرق في الاسلام ؛ وتأولت كل فرقة منها « في الشريعة 
تأويلا” غير التأويل الذي تأولته الفرق الاخرى ثم زعمت أن تأويلها هو 
الذي قصده الشرع » حبى تمزق (الشرع ) كل ممزق .. 
ووأول من غير هذا الدواء الاعظم ( حجتب التأويل عن اللحمهور: 
فصرح الجمهور بالحقائق كلها ) الخوارج ثم المعتزلة بعدهم ء “م الاشعرية 
م العيوفية : 9 جاء أبو -حامد فطم” الوادي على القري" , وذلك أنه 
صرح بالحكمة كلها الجمهور وبآراء الحكماء على ما أداه اليه فهمه . 
وأتى بحجج مشككة وشبه محيرة أضكّت كثيراً من الناس عن المتكمة 
وعن الشريعة . . امع ا ٠»‏ بل بد 00 ( للجمهرر ) 
على ظاهره » ولا تصرح للجمهور بالجمع بينه وبين الحكمة. لأن 
التصريح ( للجمهور ) بذلك هو تصريح بنتائج الحكمة لهم دون أن يكرن 
)١(‏ لا تور . 
() القري جمع قرو ( بفتح فسكون) : حوض الابل . والمقصود هذا القول : ثم جا 
النزالي فطم الوادي ( البر ) على القري ( زاد على كل من تقسه في ذلك ) . 


أهذد 


غندهم برهان عليها . ( فحيئئذ لا يكون هولاء الثفر من البلتمهور يما 
صبرّح لحم ) مع العلماء الخامعين بين الشرع والعقل ولا مع ابجمهور 
المتبعين لظاهر الشرع .. 

وان الافصاح 01000 ينزم عنه إبطال الحكمة 
أو إبطال الشريعة » وقد يلزم عنه إبطالهما معآ . والصواب كان ألا صرح 
بالحكمة للجمهور . أما وقد وقع التصريح فالصواب أن تعلم الفرقة من 
الحمهور الي ترى أن الشرينة مخالفة للحكمة أنها (أي الشريعة ) غير 
مخالفة لما . وكذلك الذين يرن" أن الحكمة مخالفة لما من الذين ينتسبون 
للحكمة أنها غير مخالفة لحا . وذلك يأن مرف كل م من الفريقين أنه 
| يقف على كثههما بالحقيقة أعني لا على كله الشريعة ولا على كنه 
الحكمة . .. وهذا اضطررنا نحن أيضاً في هذا الكتاب الى أن نعرف أصول 
اشريعة » فان أصوها إذا تؤملت وجدت أشدّ مطابقة بقة الحكمة مما أول فيها . 
وكذلك الرأي الذي ظن” ني الحكمة أنه مخالف للشريعة يعرف أن السبب 
في ذلك أنه*" لم "مط علماً بالحكمة ولا بالشريعة . ولذلك اضطررنا تحن 
أيضآ الى وضع قول » أعني : فصل المقال في موافقة الحكمة للشريعة .٠‏ 


من حقائق هلين النصين 
أ) مَقّصِدٌ الفلسفة نفع رذعل الحا ومقصد الشريعة التنبيه على 
ما ينفع الأكثرية ( ولكن الشريعة قد تضر أحياناً بالأقلية ) . 


ب ) الفلسفة (الحكمة ) تقنصد الى 09 الحق » وهى واضحة في 
التعيير ؛ ولكن” للشريعة ظاهراً وباطنآ . ١‏ 
ج) جاء في الشريعة أشياء*” توافق الحكمةء ثم اشياء اذا نظرنا الى 
ظاهرها وجدناه يحالف الحكمة . 
د) ان على الحمهور الغالب من الناس أن يأخذوا بظاهر الشرع » 
)١(‏ أي الذي يظن المخالفة بين الحكمة والشريعة . 


مه 


حى لو أنهم توهموا أن الله جسم وأنه يجلس فعلا” على عرش لوجب 
أن نقبل منهم هذا الاعتقاد لأنهم قاصرون عن ادراك غيره. ولأن ذلك 
الادراك الجسم هو الذي يحمل على التقوى الي توداي بهم الى عمل 
الاعمال الصالحة والى الامتناع عن فعل الشر . 

ه) أما الخاصة من العلماع فيجب أن يقبلوا ظاهر الشرع حيث لا 
حاجة الى تأويل ؛ ثم يجب عليهم أن يتأولوا كل" ما عدا ذلك . 

و) المفروض ألاييوح العلماء مما تَأولوامن الشرع بشيء من التأويل 
للعامة . على أنهم اذا وجدوا في العامة نفراً يحتملون شيا من التأويل فيجب 
عليهم أن يبوحوا لكل جماعة بما نحتمله من ذلك . 

ز) على العلماء أن يجمعوا بين الحكمة والشريعة ( أن يعملوا من الشريعة بما 
يوافق الحكمة » وأن يتأولو! من الشريعة ما لا يوافق الحكمة ) » حتى يكون 
عملهم في كل" شيء موافقا تلحكمة . 


للتوسع والمطالعة 


- بداية الجتهد ونهاية المقنصدء فاس (المطبعة المولوية) 1١17‏ ه؛ القاهرة 
(المطبعة الميمنية) ١*5‏ هه الخ. 

ثلاث رسائل ( موللر ) » موئيخ ( فراتر ) 1464م . 

- فلسفة ابن رشد » القاهرة ( المكتبة المحمودية التجارية ) 1788 م 
8 م. 

فصل المقال وتقرير ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ( ليون 
غوتييه ) » ابلزائر ( مطبعة كاربونل ) 148 ه؛ القاهرة 
( المطبعة الحمالية ) ١141م‏ ؛ ( نشرها فضلو حوراني ) ؛ ليدن 
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ز بريل ) ١909‏ م ؛ ( قدم لا أليير نادر ) بيروت ( المطبعة 


الكاثوليكية ) 155١‏ م . 
مناهج الادلة في عقائد الملة ( تقديم محمود قاسم ) » القاهرة ( مكتية 
الايجلو ) 1955 م . 


رسائل ابن رشد » حيشر اباد( دائرة المعارف العثمانية) ١945‏ م . 
ثبافت التهافت » مصر (المطبعة الميرية ) 1814 ه؛ القاهرة 
(البابي الحلي ) ١10ه؛‏ (نحرير الاب بويج ) بيروت 


( المطبعة الكاثوليكية ) 181*٠‏ م . 
تلخيص كتاب المقولاات لابن رشد وكتاب المقولاات لأرسطو 
( الاب بويج) ء بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ”191 م . 
تفسير ما بعد الطبيعة ( الاب بويج ) بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
4و1 ؟ادؤام. 
تلخيص كتاب النفس ( أحمد فواد الأهراني ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 196٠‏ م. 
فن” الشعر لأرسطو ( عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) "1581 م . 
تلخيص ما بعد الطبيعة ( حققه عثمان أمين ) » القاهرة ( مصطفى 
الحلبي ) 1568 م. 
الكليات ( ترير ألفريدو بستاني )» العرائش - المغرب 1978م. 
ابن رشد والرشدية » تأليف أرنست رينان ( نقله الى العريبة عادل 
زعيتر ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ١981/‏ م . 
ابن رشد الفيلسوف » تأليف محمد يوسف مومى » القاهرة ( دار 
احياء الكتب العربية ) 184468 م . 
- ابن رشد » تأليف عباس العقاد » يروت ( المعارف ) 1967م . 
ابن رشد » تأليف يوحنا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
16م. 


بذك 


الوجود والخلود في فلسفة ابن رشد ») تأليف محمد بيصار 4 القاهرة 


15م. 
ا ل رشد ؛ تأليف محمود قاسم » القاهرة 


ابن رشد 0 ا » تأليف عبده الحلو : ييروت (دار 
الشرق الحديد) 1١956٠‏ .7" 


> 


افلشفة وال إن نت 


بين وفاة ابن رشد وبين بلوغ ابن خلدون أشداه قرن ونصف قرن ليس 
فيهما فلسفة واضحة ولا علم مبتكر . ولكن لابد” من ذكر نفر من العلماء 
والفلاسفة الذين كانوا في هذه الحقبة » استتماما لصورة العصر : 

أبو اسحق نورالدين البطروجي 

كان أبو اسحق نورالدين البطروجي تلميذ ابن طفيل ومن أحياء النصف 
الثاني من القرن السادس الهجري (النصف الثاني من القرن الثاني عشر 
اليلادي ). وتقوم أهمية البطروجي في تاربخ الفكر العرلي على أن ابن 
طفيل أشار عليه باصلاح نظام بطليموس » وأشار اليه أيضاً بطريقة الاصلاح . 
ولكننا لا ندري اذا كان البطروجي قد مجح ني ذلك أو اذا كان قد حاول ذلك . 

ابن بدر 

كان أبو عبدالله محمد بن عمر بن محمد بن بدر هن أهل أشبيلية معاصراً 
للبطروجي وعالاً رياضياً . له 5 اختصار احبر والقابلة » على مثال 5 الخير 
والمقابلة الخوارزمي » الا أنه . أوسع نطاقاً من كتاب اللحوارزمي الذي 
وصل الينا (راجع فوق » اتخوارزمي) . جعل ابن بدر كتابه قسمين : 
قسما نظرياً بسط فيه المناقشة » وقسماً عملياً أكثر فيه من الاعمال والتمارين . 

مومى بن ميمول 

ولد أبو عمران عبدالله موسى بن مّيمون بن يوسف عام 1١08‏ للميلاد 
(14ه للهجرة ) في قرطبة. ولما جعل الموحدون يستولون على المدن 
الانداسية ليرد وا عنها عادية الاسبان » كما أخخذوا محاربون الاسبان ويستولون 
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على مدن لهم » أخذت اسرة مومى بن ميمون تنتقل من بلد الى بلد نفوراً 
من الحكم الموحّدي . ثم غادرت الاندلس واستقرّت في مصر. 

في هذه الأثناء كان مومى قد تلقنى كثيراً من علوم قومه اليهود ومن 
الفلسفة الاسلامية » فأخذ يمل هذه العلوم على تلاميذه ني الفسطاط ( مصر 
القديمة ) . وعظم مقامه عند قومه في مصر فجعلوه رئيساً على أنفسهم 
(1140م - “امه ه) وقيل انه اعتنق الاسلام ؛ وقيل بل اظهر الاسلام 
تقيّة وحباً يمجذب الدنيا. وكانت وفاته عام 4١11م‏ (5+1ه) في مصر. 

كتبه وآراؤه : 

لمومى بن ميمون كتب أثهرها و دلالة الخائرين » » وهو صورة للفلسقة 
الارسطوطاليسية الي كانت معروفة في الفاسفة الاسلامية ثم الفلسفة الاسلامية 
نفسها» وخصوصاً لنزاع بين الاشعرية والمعمزلة. وكان موسى يقصد 
بكتابه هذا « أن يلقي اشعة من أنوار الفلسفة والمنطق والعقل على الايمان 
والشعور ... » وهو يقصد الى التوفيق بين الدين والفلسفة ». وألثف 
موسبى هذا الكتاب باللغة العربية ولكن كتبه” بالاحرف العيرية . 

وم يقصد موسى أن تصل آراوه « الى الحمهور ولا الى المبتدثين بالنظر 
في الفلسفة » فان هولاء يجب ان يمنعوا عن ذلك كما يمنع الطفل عن 
تناول الاغذية . الغليظة وعن رفع الاثقال .. » بل لمن هو كامل في دينه 
وخلقه » وقد نظر في علوم الفاسفة وعلم معانيتها ..؛ ( وهذا قول فلاسفة 
المغرب : ابن باجه وابن طفيل وابن رشد ). والخائرون عند مومى بن 
ميمون ليسوا الذين يعرفون الدين من اليهود » بل هم المُشسهنة الذين يتسبون 
صفات البشر الى الله . 

وبعد ان يفسر مومى بن ميمون بعض ألفاظ التوراة تفسيراً رمزياً 
ينتقل الى الكلام على صفات الله والى القول بأن الله يدرك من «صفات 
السلب لا من صفات الايجاب » » اي ان الله ليس جسم ولا مادة 
ولا يشبه الانسان ولا الشمس ولا ابل . ثم ان العام لا يلو من 
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ان يكون قدياً أو محدثا : فان كان محدثاً فله "محدث بلا شك » لآن 
الحادث لا يحدث نفسه بل يحدثه غيره » فمحدث العالى هو الله . 

ثم يتناول اثبات وجود الله والبرهنة على كونه لا جسم ولا قوة في 
جسم ... ثم يبحث في النبوة وني ماهيتها ودرجاما وتعريفها عند رجال 
الدين من الملل المختلفة ... اما أن الملائكة موجودون فهذا عنده لا يحتاج 
الى برهان شرعي » لأن التوراة قد نصت عليه في عدة مواضع ... 

والنبوة في حقيقتها وماهيتها عنده فيض يفيض من الله عز وجل بواسطة 
العقل الفعال على القوة الناطقة اولا” ثم على القوة المتخيلة بعد ذلك » وهذا 
هو اعلى مراتب الانسان ... وتلك الحالة هي غائة كمال القوة المتخيلة ... 
(راجع رأي الفارابي في النبوة ) . 

ويعتقد موسبى بن ميمون ان ما محدث في العلم السفلي ( في الدنيا ) فانه 
تابع للاتفاق كأن تسقط ورقة من شجرة او كأن يفترس عنكبوت ذبابة » 
ولا عنايةة الي ني ذلك ولا يتعلق به قضاء الله وارادته . ولكن العناية 
خاصة بالنوع الانساني فقط ء وهي تابعة للفيض اللي ... وبعض الناس 
يفوزون بعناية افضل بحسب كمالهم الانساني . وبحسب هذا النظر يلزم 
ان تكون عتايته تعالى بالانبياء عظيمة جداً وعلى حسب مراتبهم في النبوة » 
وتكون عنايته بالفضلاء الصالحين على حسب فضلهم وصلاحهم ... 

وتأثر مومبى بن ميمون برسالة حي بن يقظان في « الغاية من الشريعة » »ء 
قال : وترمي الشريعة الى صلاح النفس وصلاح البدن. اما صلاح النفس 
فهو بأن تتوفر للجمهور آراء صحيحة بحسب طاقته يكون بعضها صحيحاً 
وبعضها بمثال » اذ ليس في طاقة الحمهور من العامة ان يدرك ذلك الأمر 
على ما هو عليه . واما صلاح البدن فهو باصلاح أحوال المعايش . 

الحسن المراكشي 

كان ابو علي" الحسن بن علي” بن عمر المراكشي من أهل مدينة متراكش 
ومن الذين شهدوا أعقاب القرن السادس للهجرة م عاش الى منتصف 
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القرن السابع المجري (القرن الثالث عشر للميلاد ) . 

كان الحسن المرا كشي عالاً جغرافياً وفلكيا ورياضياً » ولكن شهرته 
تقوم في المحل” الاول على براعته في الرياضيات . وأشهر كتبه > المبادىء 
والغايات في علم الميقات » وهو كتاب كبير فيه أريعة فنون : الحساب » 
وضع الآلات » العمل بالآلات ع مطارحات ( تثمارين ) نحصل يبا الدرية 
والقوة على الاستئياط . والكتاب عموماً جامع لكثير من 7 العلمية 
والمتعلّقة بآلات الرصد وطرقه ؛ وفيه أيضاً جدول يضم ما ثتين وأربعين 
نجمآ رصدها الحسن المراكشي نحو سئة 77 م (1590م). 

ابن البيطار العشاب 

ولد ضياء الدين أبو محمد عبدالله بن أحمد في مدينة مالِقة سئة لهام 
(1149م)» وتتلمذ على أبي العامن أحمد بن محمد الاشبيلٍ المعروف 
بالتباتي . وكان أبو العباس النباتي قد طاف بالمغرب وبالمشرق وهرس 
النبانات في بيثاتها دراسة مباشرة علمية . وعلى نبج أي العباس النباقي ساد 
تلميذه ابن البيطار . 

غادر ابن البيطار الاندلس الى المغرب (511م- 155١‏ م)ء ثم زار 
بلاد الروم ( آسية الصغرى ) ومصر والشام ودرس لبانها دراسة” عام 
وأللف قي ذلك كتباً متعدادة أشهرها وأعظمها ‏ الخامع 3 الادوية المفردة 
استقصى فيه ذ كر الأدوية المفردة وذكر أسمامبا ونحربرها وقّواها ومنافعها ؛ 
وبين الصحيح منها وما وقع الاشتباه فيه . 

وكانت وفاة ابن البيطار في دحمشق ( شعبان 445 > مطلع 1145م ). 

ابن البثاء العددي المراكشي 

ولد أبو العّاس أحمد بن محمد بن عثمان الازدي في مدينة مراكش » 
في التاسع من ذي الحجة سنة 584 (111-11-178م) وبدأ تعلّمه 
في مراكش حيث درس الحديث والفقه والنحو. ٠‏ ثم ذهب الى فارس 
فدرس على الطبيب المريّخ وعلى الرياضي ابن حجلة وعلى العالم الفلكي 
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ابن مخلوف اللجلّماسي". وانتسب مدة الى الطريقة الحزميرية لشيخها 
عبدالرحمن الجر ميري . 

وكان ابن البناء بارعا في علوم كثيرة: في الطب والرياضيات والفلك والتنجيم. 

وكانت وفاته في مراكش (رجب 17١‏ آب ‏ أغسطوس 189 ) . 

كان ابن البناء مولفاً مكثراً. من كتبه  :‏ التلخيص في الحساب (أو 
تلخيص أعمال الحساب  )‏ علم اللحداول ‏ مقدمة اقليدس - المستطيل في 
بيان أحكام النجوم ‏ منهاج الطالب في تعديل الكواكب ‏ رسالة في 
اللذور الصم” وجمعها وطرحها ‏ 5 الاصول والمقدامات ني الحبر والمقابلة 
> الحبر واللمقابلة ‏ 5 اليسارة ني تقويم الكواكب السيارة ‏ ذكر ابلنهات 
وبيان القبلة ‏ 5 القانون لترحيل الشمس والقمر ني المنازل ومعرفة أوقات 
الليل والنهار ‏ الانواء7١)‏ وضوء الكواكب ‏ ؟ الفلاحة ‏ رسالة ني كدريية 
الأرض -- رمالة في نحقيق رؤية الاهلّة ‏ > الاسطرلاب واستعماله 
- مدخل النجوم وطبائع اروف 5 أحكام النجوم . 

ويبدو أن ابن البناء كان حسن التدريس حسن التأليف فقد خلّف نفرآ 
من التلاميذ وكتباً سهلة المأخذ قريبة التناول. وتقوم شهرة ابن البثاء على 
تلخيص أعمال الحساب . « في هذا الكتاب يحوث مستفيضة عن الكسور » 
وفبه قواعد بجمع مربتعات الأعداد ومكعبائها :2 . وقاعدة الحطأين لحل" 
المعادلات ذات الدرجة الاولى » والاعمال اللسابية . وقد أدخل بعض 
التعديلات على الطريقة المعروفة يطريقة اللخطأ الواحد » ووضع ذلك بشكل 
قانرن » (راجع طوقان 8لا" ). 

وي مقدمة ابن خلدون إطراء لابن اليثاء على تقريب الموضوعات الى 
الافهام . والملموح من كلام اين خلدون أن ابن البثاء كان لا يتحفل كثيراً 

)١(‏ لابن البتاء كعاب مطبوح بامم « رسالة في الانواء » حررها ه. ب. ج. رنو تامع 
( مكتبة لاروز » باريز )194١‏ : في مطبوعات معهد الملوم المليا المغريية » رتم 4 . 

(0) 7" +م' + 4"الخء و0 بس5+ :"الخ . 
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بالحوانب النظرية ولا بالتطويل في التأليف » قال (المقدمة 45/): 
ومعرفة خواصٌ الاعداده من حيث التأليف أول فنون العلم العددية » 
«ويدشخل في براهين الحساب . وللحكماء المتقدمين والتأخرين فيه تاليف » 
وأكارهم يندرجونه في التعاليم ولا يفردونه في التأليف ... وأما المتأخرون 
فهو عندهم مهجور اذ هو غير متداول » ومنفعته في البراهين لا في الحساب » 
فهجروه لذلك بعد أن استخلصوا زبدته في البراهين الحسابية » كما فعل 
ابن البنّاء في 5 رفع الحجاب وغيره » . ثم قال ابن خلدون ( المقدمة 81 ) : 
«ومن أحسن التآليف المبسوطة فيها لهذا العهد بالمغرب 5 الحصار الصغير . 
ولابن البثاء المراكشي فيه تلخيص ضابط لقوانين أعماله مفيد. ثم شرحه 
بكتاب سماه رفع الحجاب » وهو مستغلق على المبتدىء بما فيه من البراهين 
الوثيقة المباني . ثم هو كتاب جليل القدر أدركنا المشيخة تعظّمه » وهو 
كتاب جدير بذلك . وساوق فيه المولّف كتاب فقه الحساب لابن منعم 
والكامل” للأحدب » ولص براهينها وغيّرها عن اصطلاح الحروف 
فيها الى علل معنوية ظاهرة في سر الاشارة بالحروف وزبدتها ». 

وكذلك نلمّص ابن البثاء زيجاً منسوياً الى ابن اسحق أحد منتّجمي تونس 
في أول الاثة السابعة ( للهجرة وأول القرن الثالث عشر للميلاد ) في زبج 
سماه المنهاج » فوّلع به الناس لما سهمل منالاعمال فيه ( المقدمة 508 ) . 

ابو زيد اللجاني 

كان أبو زيد عبدالر حمن بن بي الربيع التجالي الفاسي لات "ااا وح 
1/١‏ م) عالاً رياضياً تعلم على ابن البثاء . وقد اخترع اسطرلاباً مللصقاً 
في جدار والماء يدير شبكته على الصفيحة ٠‏ فيأتي الناظر فينظر الى ارتفاع 
الشمس كم هو وكم مفى على النهار . وكذلك ينظر ارتفاع الكواكب في 
الليل0١؟‏ , 

. 7١١ البوغ المغري‎ )١( 

586" تاريخ الذكر العربي ط ؟ (41) 


للتوسّع والمطالعة 

المقدمات الحمس والعشرون من دلالة الحائرين ... وشراحها لأني 
عبدالله محمّد التبريزي ( صححه محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة 
( مطبعة السعادة ) ١79‏ ه. 

شرح أسماء العقار ( نشره ماكس مايرهوف ) » القاهرة ( المعهد 
الافرنسي للاثار الشرقية ) 195٠‏ م. 

موسى بن ميمون : حياته ومصنففاته » تأليف اسرائيل ولفنسون , 
القاهرة ( بهنة التأليف والتّرجمة والنشر ) 1945 م . 


ا 


اخ ارون 


لما فتح المسلمون الاندلس دخل مع جيوش الفتح رجل يمي من عرب 
حضرموت اسمه خالد بن النطّاب. وسكن خالد هذا في كرمونة ثم 
انتقل الى اشبيلية حيث "عرف بامم خمَلَدور ( تصغير خالد : خالد الصغير ) , 
ولما اشتد خطر الاسبان على اشبيلية سنة 18 ه ١7170(‏ م) هجرها آل 
الحططاب الى ثغر سبتة . ثم انتقل محمد جد فيلسوفنا الى تونس وول الوزارة 
لابي حفص ثم لابنه المستنصر . وكذلك مال والد فيلسوفنا ( واسمه محمد 
أيضاً ) الى الشؤون العسكرية والادارية » ولكنه عاد فششغض بالعلم واصبح 
ثقة في الفيقه واللغة » وقد توني بالطاعون الحارف الذي ذهب فيه كثيرون 
من العلماء سنة 49لاه (45١م).‏ 

اما ابن خلدون نفسه ( وهو ولي الدين ابو زيد عبدالرحمن بن محمد بن 
محمد ... ابن خالد بن اللخطاب ) فقد ولد بتونس عَدةَ رَمُضانٌ 77/ا (/1؟ - 
ه 1800 م ) ؛ وتلقى على أبيه وعلى بعض علماء تونس والواردين اليها 
القرآن العظيم حفظاً وتفسيراً ثم الحديث والفقه واللغة والنحو وكثيراً من 
الشعر . وفي السادسة عَمشْرَة" من عمره كان قد استوفى اكثر علومه الدينية 
واللغوية . ثم انه توسع بعد ذلك وازداد من علوم المنطق والفلسفة شيثا كثيراً . 

وني سنة 4ه (40م1 م) التحق ابن خلدون بحاشية ابن الحسن 
مريب سلطان راش . على ان اول عهده بمراتب الدولة فعلاة كان 
ادلاه (١ه"ام)ء‏ فقد تولى وكتاية العلامة » (ديوان الرسائل ) 
لابي محمد بن تافراكين المستبد على الدولة يومئذ بتونس . ثم انه وصف 
لاني عنان صاحب فاس » وكان يجمع العلماء في .بلاطه » فاستقدمه عام 
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هه ثم استخدمه في آخر سنة 5م (آخر عام 6 م). 

وتقلب ابن خلدون في البلاد فكان عند بي كمرين في فاسّ ١‏ 759 ماح 
وه" م) ع وعند بي عبدالواد في تلمسان (757ه ) ثم عند بي الاحمر 
في غترناطة (754٠1اه)؟‏ فأرسله ينو الاحمر في سفارة الى بطره ملك 
قشتالة ( بطرس الرابع القاسي ) لاتمام عقد الصلح بيئه وبين ملوك المغرب . 
ثم انتقل هو الى المغرب » ولكنه سم التطواف والمناصب وخاف عواقب 
السياسة فآثر الاعتزال في قلعة سلامة » شرق تلمسان » فءكث عند بي 
العريف أريع سنوات وبدأ بتأليف كتابه في التاريخ . ولكنّه احتاج الى مواد 
لكتابه لم تكن متبسّرة في قلعة سلامة فذهب الى تونس (٠8/اه‏ -1"!8 م ). 

وفي سنة 84لاه (1901م) سار ابن شخلدون إلى احج » واكنته ما 
وصل إلى مصر عر ض” عليه القضاء على المذهب المااكي فقبله فتأخمّر 
ذهابه الى الحج الى سنة 1/88 ه. وعاد من المج الى القاهرة وانقطع فيها 
لتدريس حينآ ثم عاد الى تولي” القضاء (1١مه-9و"ام).‏ 

ولما غزا تيمورلنك سورية ذهب الملك الناصر فرج ابن المللك الظاهر 
برقوق الى دمشق ليفاوض تيمور واصطحب معه العلماء وفيهم ان خخلدون . 
ثم سمع الناصر فرج بموامرة عليه في مصر فاضطر الى العودة . فحمل ابن 
خلدون تبعة الخال وذهب سراً على رأس وفد لمفاوضة تيمور في الصلح 
وألقى بين بذيه خطبة نفيسة ؛ فأكر مه تيمور عليها واعاده الى مصر. 
وتولى ابن خخلدون القتضاء >مصر بعد ذلك مرار » ثم وافاه. اليقين بالقاهرة 
في 6؟ رمضان 8٠ل/اه‏ (١٠آذار‏ مارس ١405‏ م). 

آثاره 

ذكر الموؤرخون لابن خلدون كتبآ ممتلفة في الحساب والمنطق والتاريخ 
وسوى ذلك » يهمنا منها كتايه المشهورٌ في التاريخ و كتاب العير وديوان 
المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأكبر ». ويبمنا من هذا الكتاب اليزء الأول المعروف بمقدمة 
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ابن خلدون او ١‏ بالمقدمة » فحسب . واليك اقسام” هذا ابليرء الاول١2‏ , 

أ. الديياجة (ص 4-7  )‏ وفيها يذكر أبن خخلدون انه طالع كتب 
الموؤرخين فوجدها بعيدة عن التحقيق » فوضع هذا الكتاب وجعله مشتملا” 
على البحث في العُمران ثم على تاريخ العرب والمشرق ثم على تاريخ البربر 
والمغرب”؟' . 

ب . المقدمة (مقدمة اللحزرء الاول ص 1-ه”) وي فضل علم 
التاربخ وتحقيق مذاهبه والإلماع لا يعض للمؤرخين من المغالط وذكر شيء 
من اسبابها » . 

ج . الكتاب الاول ( ص 75 -88ه وهي آخر الحزء الاول ١  )‏ في 
طبيعة العمران ( الاجتماع البشري ) : في الخليقة وما يَعمّرض فيها من البدو 
والتضر والتغلب والكسب والمعاش والصنائع والعلوم ونحوهاء وما ذلك 
من العلل ؛- وهو ستة أبواب : 

١‏ : الباب الاول ‏ في ابخغرافية الطبيعية والبشرية ( اثر البيئة في ابدان 
البشر واخلاقهم واحوالهم وما ينشأ من العمران) ص ه41١1‏ . 

؟ : الباب الثاني في العمران البْدوي (وفيه موازتة بين اهل البدو 
وأهل الحضر وذكر خصائصهم ثم فيه كلام على العصبية والتغلب والملك ) 
ص ١١٠١‏ "هة١ا.,.‏ 

" : الباب الثالث ‏ في الدولة ( كيف تنشأ الدول وتتطور قوة ثم ضعفاً 
وما نمحتاج اليه من المناصب ومن وسائل الدفاع في البر والبحر مم كلام 
مفصل في الضرائب والحباية ) ص "47-1١64‏ . 

4 : الباب الرابع : في العمران الحضري خاصة (نشأة المدن وبناء 

٠ بيروت » المطبعة الاديية » الطبعة الثالئة‎ )١( 

)١(‏ هنالك فصول منسية في الطبعات 0 الناس وم أ إلها هنا ( راجع 


دراسات ع ابن علدون لساطعم الحصري : :ا طم © مض لاودوه). و عضن هذه 00 
المنسية موجودة في طبعة دار الكتاب اللبباني في بيروت . 
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الهيا كل العظيمة » * ثم الرفاهية في المدن واللاه والصنائع » ثم خخراب الامصار 
سند او حينما تنقرض الدول القائمة فيها)» ص47 0٠خ"‏ . 
ه : الباب الخامس  ١‏ في المعاش ووجوهه وما يعر ض قي ذلك كلثم 
من الأحوال ... » والكسب من وظائف الدول ومن الفلاحة والتجارة 
والصناعات كالبناء والنجارة والخياطة وصناعة التوليد وصناعة الغناء ) 
وا 
: الباب السادس ‏ 3 في العلوم واصتافها والتعليم وطرقه وسائر 

وجوهه وما يعر ض في ذلك كله من الاحوال » ص 588-474 . 

خصائصه 

امتاز ابن خلدون بسعة اطلاعه على ما كتب الاقدمون وعلى أحوال 
البشر » وكان قادراً على استعراض الآراء ونقدها » دقيق” الملاحظة في 
أثناء ذلك كله » مع حريّة في التفكير وإنصاف لأصحاب الآراء المخالفة 
لرأيه . ولقد كان لاختباره الواسع في احياة السياسية والادارية وني القضاء » 
الى جانب أسفاره الكثيرة المترامية بين الاندلس وشمالي” إإفريقية وغربينها 
إلى مصر والحجاز والشام » أثر بالغ في تكوين خصائصه .ثم ان ابن خلدون 
مفكثر متترن لا يكيل مع الموى » بل تراه يقد اسنتعاجاته كذّها بجا هو مُشاهمد” 

في الاجتماع الانساني » أو بما عر فه أو بلغه من الاحوال أو ما تضافرت 
000 

أما في حياته الشخصية فابن خلدون أشعري السلوك يعتقد أن العقل قاصر 
عن ادراك الحقائق الماورائية والغيبية ء» ولذلك نراه في حياته الشخصية 
والعملية يعول على الشرع وحدا». . وأما في حياته العقلية » وني تآليفه خاصة » 
فانه معز لي التفكير يعتمد العقل, والأقيسة المنطقية وطبائم” الكائنات ونحكم 
النظر والبصيرةر في الأخبار . م هو يعتقد أن الامور الحارية في عالمنا الماذيخ 
والاجتماعي والنفساني” تخضع لنواميس أمعينق وتجري على نظام مخصوص » 

ثم الها تتكرر كلما تبيأت لها مثل الاسباب الي عملت على ظهورها من قبل . 
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وهو يرى أيضاً ان هذه والحوادث يستحيل ان ثري على لاف ذلك » 
لأنها جزء من النظام الشامل الذي يسيطر على العمر: البشري والاجتماع الانساني. 

وأسلوب ابن خلدون واضح ,ة متين أنيق . وله في مقدمته استعمال لعدد 
من الكلمات لا بد" امن فهلمها في سبيل فهم فلسفته . انه يستعمل كلمة 
:عرب ©) بعبى البد ور أو الأعراب ( سكان البادية ) . والبدو عنده هم 
القائمون على رعاية الماشية شية في المشرق أو على الرعاية والزراعة في المغرب , 
وكذلك يستعمل ابن نخلدون كلمة ١‏ التوحش » للسكى في مكان بعيد عن 
المدن ء» ويطلق كلمة العمران » على ما نسمّيه تحن اليوم «الاجتماع ». 
فعلم العمران عند ابن خخلدون هو علم الاجتماع عندنا نحن . 

مقامه في تاريخ الفلسفة 

ليس ابن خلدون فيلسوفاً اجتماعياً فحسب . لهو «عام اجتماعي 
وواضع علم الاجتماع » على أسسه الحديثة لم يسبقئه” الى ذلك أحد . ثم ان 
علماء الاجتماع الذي جاعو! بعده من الغربيين انفبيهم كانوا دائماً مقصرين 
عنه في بعض النظريات الاجتماعية او غافلين تمام الغفلة عن عدد من قوانين 
العمران الي استخرجها هو في القرن الثامن اليجري ( الرابع عشر للميلاد ) . 
ولما أطل القرن التاسع , حشر الميلادي واستبحر علج الاجتماع في اوروية 
واميركة أدرك علماء العصر الحديث قيمة الأراء الصائبة وطرافة القوانين 
الشاملة وبُعدَ النظر الثاقب في ما بسطه عبدالرحمن بن سخلدون في مقدمته 
المشهورة : مقدمة ابن نخلدون . 

وليس يضر فيلسوفنا ما ذكره اوغست موللارينٌ : أن مذهب ابن خلدون 
ينطبق على تاريخ اسبانيا وغربي افريقية وصقلية فيما بين القرنين الحادي 
عش والخامس عشًّ اليلادي اء ذلك لأن جميع المفكرين والفلاسفة 
والعلماء حينما جاعوا لدراسة نواحي احياة الاجتماعية » تقيدوا بما عرفوه 
في بيثتهم إما جهلا” منهم بالبيئات الاخرى ‏ كما هي حال ابن خلدون - او 
استغراقاً في أحوال البيئة اللي أرادوا إصلاحها ‏ كما هي حال ابن خلدون 
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ايآ -. أضف الى ذلك ان بعض قوانين ابن خلدون كانت تنطبق في 
الزمن المذكور على غير العالمى الاسلامي ايضاً. ولا تزال تلك القوانين 
تصدّق قليلا” او كثيراً على بيئات عديدة في أزمئة متلفة . وعلى هذا لا يكون 
ابن خخلدون اول فيلسوف اجتماعي في العرب والمسلمين فحسب » ولا هو 
من اكابر فلاسقة الاجتماع فقط » يل هو اول علماء الاجتماع بإطلاق 
وأعظمهم ادراكاً لحقائق العمران الاولى في تاريخ الفكر الانساني اجمع . 

وفيما يتعلق بعلم فلسفة التاريخ نخاصة فإن" الآداب العربية » لما ازينت 
باسم ابن خلدون » ازّيّنت باسم من ألمع الاسماء . فلا العالم القديم ولا العام 
المسيحي في العصور الوسطى يستطيع ان يباهي يمن يقري في الظهور . ان 
ابن خلدون ‏ اذا نظرنا اليه على انه مورخ فقط - كان من ابرز أقرانه » 
حتى بين الموؤرخين العرب الذين “عرفوا بتفوقهم في هذا الفن قبل العصر 
الذي نؤرخه . ولكننا اذا نظرنا اليه من الناحبة النظرية في كتابة التاريخ » 
فائنا لا نبحد من نقر نه به في كل زمان ومكان -حى جاء فيقو بعده بثلاثة 
قرون كاملة. فلا افلاطون ولا ارسطو ولا القديس اغوسطينوس كانوا 
انداداً له » وجميع من عدا هولاء لا يستحقون ان يذكروا معه ذكراً. 
وكان الاعجاب به بالغ لسن ابتكاره وعظيم رصانته وعمق بحثه ولشمول 
ذلك البحث على السواء . على انه كان فوق كل ذلك نسبج وحداه وعلمآ 
مفردا بين قومه ومعاصريه ثي ميدان فلسفة التاريخ كما كان داني في 
الشعر وروجر بايكون في العلم بين قوميهما. 

وبينما كان مورخو الغرب هنل أيام هيرودوتس اليوناني في القرن 
الحامس قبل الميلاد الى القرن التاسع تمثمرٌ للميلاد قد غرقوا في رواية اللحرافات 
وتعليل التاريخ على اساس السحر والتنجيم والاتكالية والوثنية » كان ابن 
خلدون يرفض ذلك كله . حى انه لم يقبل أشياء وردت في بعض الكتب 
السماوية ( كالكلام على لون حام بن نوح ) ما سيرد من هذا الفصل في 
موضعه . ونحن نلاحظ أن ابن خلدون قد كتب فصلا عن السحرء ولكنه 
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رخ هذا الفن واستعرض عناصره على ما يقول أصحابه ؛ ويظهر لنا جلي 
أن ابن خلدون لا يمن بالسحر . وابن خلدون فياسوف صحيح في هذا 
الباب » فانه امين في عرض آراء اصحاب المذاهب عرضاً يدل على فهم 
ايضاً . على انه لا يمن بكل ما يستعرضه » وربما اعان ذلك احياناً . 

العُمران البشري على الحملة 

العمران عند ابن خلدون هو الاجتماع الانساتي القاثم على صلة البشر 
بالأرض المعمورة ( البيئة الطبيعية ) وعلى صلة بعض البشر يبعض في المكان 
الواحد والأمكنة المتفرقة ( البيئة الاجتماعية ). و#تمع البشر .حى يتغلبوا 
على مصاعب البيئة الطبيعية في الدرجة الاولى هم لتوفير الراحة والترف 
باستنباط الصناعات واستخراج القوانين وترتيب المعاملات . 

وبعض أقاليم الارض أكثر موافقة للشكى من بعضها الآخر . والبلاد 
المعتدلة اكثر عمرانا من البلاد اللفرطة في الحر أو البرد. واذا أفرط الخر 
في البلاد آشوّد” جد اهلها وغلبت عليهم الحفئّة والطيش وكارة الطرب 
فتجدهم مُولعين” بالرقص على كل توقيع موصوفين بالحمق . اما سكان 
البلاد الباردة فيتغلب عليهم الإإطراق الى حد الحزن؛ ثم التفكيا في العواقب . 

واذا اتفق ان انتقل احل من إقليم الى اقليم تبدلت ألوان أعقابه واجسامهم 
واخلاقهم مع الزمن حسب مناخ الاقليم الحديد . ثم ان الاقوات تمختلف 
باختلاف الاقاليم وتترك اثرّها في الناس » فان الإفراط في اللنصب والنعيم 
والأطعمة الغليظة يورث قلّة المناعة ني الحسم ويورث البلادة والغّل وانكساف 
الالوان وقبح الاشكال » كما ان الجوع المفرط يَنهّك المسم والعقل . 
على ان البلاد المجدبة اقدر على احتمال المجاعات . 

والعمران (أو الاجتماع ) نوعان : بداوي وحضري ؛ والاول سابق 
على الثاني في (الزمن ) ومادة له » فان أهل الحضر مهاجرون من البدو » 
كما أن أهل البادية يقد"مون لأهل الحضر ما يحتاجون إليه من الاطعمة 
النباتية والخيوانية . ثم ان العمران البدوي والعتمران الحضّري ضروريان 
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وموجودان معا دائماً جباً الى جنب . 

وأهل البادية يكتفون في معاشهم بالضروري من المأكل والملبس والمسكن . 
ثم هم في طباعهم أقرب الى اللمير لأنهم أقرب الى الفطرة وأبعد عن أوجه 
الترف. وهم أيضاً أكثر شجاعة (من أهل الحضر ) لتمرسهم بقتال 
الحيوانات المفترسة وبصد الغارات ولقيامهم بالغزو » بينما أهل المدن 
يعتمدون ف أشباه ذلك على الاسوار الي محيط بمنازلهم وبمدهم وعلى 
الحامية والشرطة . 

وأساس الاجتماع البّدوي العصبية . 

العصبية هي «الدُعئرة على ذوي القربى وأهل الارحام ان يناكم ف 
او تصيبسهم هلكة؛. وتكون العصبية في أهل النسب الواضح وفي من 
صاهرهم او انتسب اليهم بالولاء او الحلف 6 . والاصل ني العصبية القرابة 
من النسب . ولكن النسب لا قيمة له في العصبية الا اذا رفده رابط من 
المصلحة أو الحوار . 

والعصبية الكبيرة تتألّف من عصبيئّات صغار متفاوتة في القوة . وما دام 
هنالك في العصائب الملتحمة عصبية واحدة فقط معيرف لا بالشرف والتقدم 
والمئعة » فالرئاسة على سائر العصائب فيها حتماً . فاذا ضعفت العصبية الي فيها 
الرئاسة نازعتها سائر العصائب » ثم حازت الرئاسة اقوى العصائب من بينها كلها . 

والعصبية تيج جاهاً ولطاناً وشرفاً » ولك" هذه كلها تستمر حمومآ 
اربعةٌ اجيالن فقط » فإن”نباية المسب في العتقب الواحد اربعة آباء » وذلك 
ان باني المجد عالم بما عاناه من بنائه ومحافظ على اللجلال التي هي اسباب 
كؤنه وبقائه . وابنه من بعده تمباشر لابيه فقد سيمع منه ذلك وأخذه عنه » 
إلا انه مقصّر في ذلك تقصير السامع بالشيء عن المعاني له . ثم اذا جاء 
لثالث كان له ... التقليدة فقصرٌ عن الثاني ... ثم اذا جاء الرابع قصر 
عن طريقهم جملة واضاع اللحلال الحافظة لبناء مجدهم » فيتهاون في 
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فاذا ذهبت الرئاسة من عصبية قل ان تترجع اليها . 

والاجتماع الحضري يتطور من الاجتماع البدوي » وفيه تستبحر 
الحضارة وتنشأ الدولة . 

اذا قويت العصبية في البدو وظتفرت بالرثاسة ثم زاد جاهها وسلطانها 
ومالها » فانها تطمع بما فوق الرئاسة وتطمَّحٌ الى الملك للاستيداد بالحكم 
والتمتع بما لديبا من البحاه والسلطاتن والمال. غير أن ذلك لا يتيس لها في 
البدو » إذرالرئاسة" في البدو تكون بالتراضي » ولا ترضى العصائب بأن 
يستبك بعضها ببعض . ثم ان المال لا يفيد في البادية لفُقدان وجوه الترف 
فيها. عندئذ يعزم أصحاب الرئاسة على الانتقال الى الحضر . 

والانتقال من البداوة الى الحضارة إما أن يكون ببجر الباديم الى مكان 
قد سبقت اليه الحضارة » وإما أن يتقلب جانب من تلك البادية حضراً 
يجلبر عوائد الترف اليه . ويكون ذلك : 

أ بانقلاب الرئاسة بالعصبية ملكا فتنشأ الدولة : 

اذا كان لامرىء سودد » وكان قومه يتبعونه طوعاً فذلك هو الرئاسة 
بالعصبية الألوفة في البداو. وأما اذا احتاج صاحب العصبية الى التغلب 
على من نحت يدو والى قتهئرهم حتى يحملهم على طاعته فذلك هو أكُلك . 
والملك لا يحصل الا بالغّلّب » والغلب لا يكون الا بالعصبية » ولا يكون 
ذلك عادة” إلا مم البداوة » فطور الدولة من أولها بداوة. وبما أن السّلك 
يدعو الى الرف فان الحضارة تتيع البداوة ضرورة » لضرورة تبعية 
الرقه للمللك3 , 

ب - والملك يدعو الى نزول الامصار (المدن » أو الى انشائها ) طلبآً 
لاذعة والسكون وحبا بالرف . ونزول الامصار يدعو الى الاعتمار من 
بناء الدور وانشاء البساتين ؛ واذا حصل الملك (استقر ) تبعته الرفه” 
واتساع الأحوال. والحضارة انما هي تفئن في الآرف وإحكام الصنائع 
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المستعملة في وجوهه ومذاهبه من المطابخ والملابس والميا لي . 

ج- وباتساع الملك في الحضر تنشأ الدولة على اللقيقة وتستقر . 

ان الرئيس بالعصبية ( في البدو ) يكون في الحقيقة كما في منازعات 
قومه وحاملا” عنهم أعباءهم ؛ فهو في الحقيقة خادم لهم (والمثل العربي 
يقول : سيد القوم خادمهم ) . 

أما في الحضر فلملك ممتاج الى عصبية جديدة لقهر الرعية على طاعته ؛ 
ثم هو محتاج الى من يعاونه ني الحكم والدفاع عن الملك فتنشأ المرافق المختلفة : 
القضاء والحباية والحيش والاسطول؛ وتلك هي الدولة: إدارة المللك والدفاع عنه. 

وللدولة نطاق من الارض لا تتعداه أو » كما يقول ابن خلدون » خصّة 
من الممالك والاوطان لا تريد عليها . « والسبب في ذلك أن الملك انما يكون 
بالعصبية . وأهل العصبية هم الحامية الذين بَنْرِ لون بممالك الدولة وأقطارها 
وينقسمون عليها . فاذا كان أهل عصبيتها أكثر علدا كانت هي أقوى وأكثر 
مالك” وأوطاناً » وكان مُلكَها أوسمَ » . 

واذا كان مع العصببة دعوة دينية » كما كان الشأن في صدر الاسلام » 
كانت الدولة أشد قوة وآثاراً في الارض . غير أن الدين وحدّه لا 'ينشىء 
دولة » بل لا بد" للدبن نفسه من عصبية حبى ينتشرٌ ويستقر. وبما أن 
العرب خاصة أصعبٌ الأمم انقيادً بعضهم لبعض للغلظة والآثفة وبعندٍ 
الممّة والمنافسة فقلما تجتمع أهواوهم على واحد منهم الا بصبغة دينية . 
م هم بعد ذلك أسرع الناس قبولا” للحن والمهدى لسلامة طباعهم . 
والملك عند العرب (قي الاسلام ) هو الحلافة أو الامامة » وهي النياية 
عن صاحب الشرع ( محمدررسول,القر) في إقامة أمور الدين وأمور الدنيا معآ . 

والملك عند ابن خلدون أمر طبيعي للبشر » اذ أن كز اجتماع انساني” 
بحاجة الى وازع, أو حاكم يقيم العدل ويدفع بعضّ الناس عن بعض . 
والملك على الحقيقة لمن يستعبد الرعية ويحبي الأموال وببعث البعوث ( تارب 
العدقّ ) ويحمي النغور ( الندود الي "يحْشى منها تجيء العدقا برأ او بحرا ) 


ويا 


ولا تكون فوق يده يل قاهرة .. ومصلحة الرعية في السلطان ليست ي 
ذاته وجسمه وحسن شكله او ملاحة وجهه او عظم جثمانه او اتساع 
علمه .. وائما مصلحتهم » ان" يكونٌ مُلكُه عليهم صالماً جميلا » «فان 
الملك اذا كان قاهرا باطشاً بالعقوبات تنقيا عن عورات الناس وتعديد 
ذنوبهم شملهم الوه والذّل ولاذوا منه بالكَلِرب والمكر والجديعة 
فتخلقوا بها وفسدت بصائرهم وربما خذلوه في مواطن الحروب .. وربما 
اجمعوا على قتله .. ؛ 

من أجل ذلك قال ابن حَلْدونِْء لا اشترط أهل اليّة أن يكونٌ المليفة 
قرشي : إن ذلك واجب اذا كانت العصبية يوم تنصيب الخليفة في قريش » 
والا فلبس للنسب القرشي قيمة . 

عمر الدولة وأطوارها 

تقب عصبية الدولة في اربع أجيالر مدى كل جيل, ثلاثون سنة 
فيصبح عمر العصبية في الدولة ياثة” وعشرين سنة قد تزيد قليلا” أوتنقص قليلا . 

أما في الخيل الاول فيكون أهل الدولة أهل” بداوة وخشونة وبسالة 
وشجاعة فيكون جانبهم مرهوباً والناس لهم مغلوبين . وأما في ابحيل الثاني 
فان الملك يتحول بالترف من البداوة الى الحضارة فتنكس” في أهل الدولة 
سؤرة العصبية.؛ ولكنهم يظلون يتذكرون شيثاً من مجدرهة الأول فيحاولون 
التشبه بأهل الحيل الاول ويدافعون عن دولتهم . وأما في الحيل الثالث 
فينغمس أهل الدولة في الترف وينسون” عهد البداوة وتذهب عصبيتهم 
جتملة” ويتعمجزون عن المدافعة ولا يبقى لهم الا مظاهر القوة من الشارة 
وركوب الخيل بلا فروسية ولا شجاعة . عندثل يحتاج صاحب الدولة الى أن 
يستظهر بغيرهم . وهكذا ينقرض الحسب ( مجد أهل الدولة ) في ابحيل الرايع , 

في هذه الأجيال الأربعة من عمر الحسب في أهل الدولة تتقلتب الدولة 
نفمها ني خمستر أطوار في الغالب ( وان كانت هي في الحقيقة أربعة) : 

العلور الاول : طور الظفر بِالبسُضية والاستيلاء على الملك ؛ وكون أهل 
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الدولة كلّهم عصبية” واحدة قوية يشتركون في اكتساب المجد وجباية الأموال 
وف الحماية والمدافعة » ولا يستبك صاحب الملك دون أهل عصييته في شيء . 

الطور الثاني : طور الاستبداد والانفراد بالملك ومدافعة المنافسين . في 
هذا الطور يصطنع صاحب الدولة الموالي ويستكار منهم استظهاراً على أهل 

عصبيته وعشيرته الذين لم في الملك من الحق مثل” ما له ء ثم يحاول أن يقير" 

املك (ولاية العهد) في نسله هو . 

الطور الثالث : طور الفتراغ والداعنة لتحصيل ثمرات الملك من التمتع 
بالترف والاستكثار من المال وتشييد المياكل والامصار ( المدن ) والتوسعة 

في الرزق على الحيوش والبطانة . 

الطور الرابع : طور القنوع والمساللة للخصوم وتقليد الملِكِ للماضين 
من سلفه في ظاهر أمورهم ظنا منه أنه بذلك يستر صمفه عن عيون مواليه 
وأنصاره . 

الطور الخامس : طور الاسراف والتبذير والانصراف الى الشهوات 
واصطناع بطانة السوء والغفلة عن امور المملكة » فيقعد جمهور ر القوم 
وكبار الرعية عن نصرة مباحب الملك وتحقيدون عليه فيفسّد جنده و-جبايته 
ومختلّ أمره ويزول ملكه . 

ويحسن أن نلاحظ ان ابن خلدون ينّصد بالدولة هنا « الأسرة الحاكمة ؛ . 

وتحتاج الدولة في بقانها الى عصبية قوية هي حاميتها وجيشها» وهذه 
تحتاج في قوامها الى مال ء ومال الدولة يأتي من اللحباية ( الضرائب ) . 
ويبسط ابن خلدون سياسة الدولة في الخباية » في الاطوار المختلفة » فيقول : 

ان الحباية تكون في اول الدولة قليلة الوزائع_كثيرة الدملترء وفي آجر 
الدولة تكون كثيرة الوزائع قليلة الحملة ». وذلك لآن الدولة في أول 
أمرها تكون بَلدُوبْة* فيكون مقدار ما يوخذ من الضرائب قليلا”. وقد 
تغفل الدولة البدوية عن جمع الضرائب أيضساً . ولذلك يكثر العمران » 
وبكثرة العمران يزيد عدد الوزائع فيكثر مجموع اللحباية . 


نف 


00 


ولكن اذا اشرفتو الدولة على الحضارة ككرت شَهُوات اهلها وعدد 
رجالما فتحتاج حينئذ الى أموال كثيرة فتلجاً الى الشدة في مجمع الحباية . 
حينئذ يلجأ اهل الدولة الى زيادة مقدار الحباية فينكمشح النامرع عن البناء 
وعن النشاط فتتقل” جملة الحباية . حيتئذ يلجأ أهل الدولة الى زيادة الضرائب 
زيادة عظيمة والى ايحاد أنواع جديدة منها . 

وقد تضعف الدولة وتقصر عن جمع الحبايات من الاصقاع النائية 
: فيستجد” صاحب الدولة انواعا من ابحباية يمسر بها على البياعات وينفرض 
لا 0 معلوماً على الاثمان في الأسواق وعلى اعيان السلع في أموال 

. تكسد الاسواق لفساد الأمال ويوذن ذلك باختلال العمران . 

9 يدعو الى نقص اللحباية نقصآ كبيراً فيلجاً السلطان (الدولة ) الى 
الزراعة والتجارة » وهذا مضر بالرعايا وبالحباية »ذلك لأن الدولة تملك 
رأسَ مال كبيرآ اذا نُسب الى رووس أموال الافراد. « ثم ,ان السلطان 

قد ينتزع الكثير م ن ذلك اذا تعرض له غصباً وبأيسر تمن او لا يجد من 
يناقشه في شرائه 29 ثمنه على بائعه . ثم اذا حصل فوائد الرراعة .. 
من حرير او عسل او سكر... يكلف (اصحاب الدولة) اهل تلك 
الاصناف ... بشراء تلك البضائع ولا يرضون بأثمانها الا اليم وازيد.. 
وقد تنتهي الخال ... إلى الهم يتعرضون لشراء الغلات والسلع من اربايا 
الواردين على بلدهم ويف ضون لذلك من الثمن ما يشاعون 09 يبيعوما قِ 
وقتها لمن نحت ايديهم من الرعايا ما فر ضون من الثمن . وهذه اشد من 
الاولى واقربُ إلى فساد الرعية واختلال احوالهم » . 

العربية والتعلم 

التعليم عند ابن خلدون عبتاعة خاصة غايتها اثبات مسلكة العلم في تفوس 
المتعلمين ولاخل الملحين حل عط زررم العلم ) . وهو يضع التعليم 
متهيتجين بجب أن يطلبقا في وقت واحد : منهج التوسع ومنهج التدرج . 

يبدأ تعليم الصغير بالتدرّج به من الاسهل الى الاقل سهولة في ثلالة 


وف 


تكراراتر شيئاً فشيئً وقليلا” قليلا” : ففي المرة الاولى نلقتن المتعلّم” مسائل” 
يسيرة” من علم ما ونشرحها له شرحاً يتفق مع قوة عقله واستعداده لقتبول 
العلم » فيصبح له ني ذلك العلم ملكة جز ثية ضعيفة » ولكنها كافية لأن 
نبيئه لفهم ذلك العلم وتحصيل مسائله . وني المرة الثانية نتوسع في تلقين 
المتعلّم ونستوني له شرح ذلك العلم حى مجود ملكته فيه ويطلع على كثير 
من تفاصيله . وني المرة الثالثة نشرح للمتعلم غوامض العلم ومشاكله فيستولي 
على ملكة ذلك العلم . وربما استطاع بعض الناس الاحاطة” بعلم ما في أقل 
من ثلاثة تكرارات . 

وابن خلدون ينصح بألا" ننقل المتعلم من علم الى علم قبل أن يحيط 
بالعلم الاول ثلا يتقسّم باللّه بين العلوم فلا يظفر بشيء منها . ولكن 
يبدو لي أن ابن خلدون قد قصد بذللك العلوم المتباغدة كاللغات أو الاقتصاد 
والطيعيات » أو كالموسيقى والكيمياء ... 

وكذلك ينصح ابن خلدون بالاعتدال في توزيع جلسات العلم ( جدول 
الدروس ) فلا تُبَاعد بينها حبى ينسى المتعلم في موعد اللحلسة الثالية ما كان 
قد تعلمه في الخلسة السابقة ( ولا نراكم دروسس المادة الواحدة' حبى لا 
نترك للمتعلم فرصة يبضم فيها ما يتعلّمه في تلك الدروس ) . 

ثم ان الشدة على المتعلمين » لا سيّما الصِغارٌ منهم » مضرة بهم لأنها 
تحول دون اكتساب اللكة . ومن كان مرباه بالعسف والقهر من المتعلمين ... 
سطا به القهر وضيق ( ذلك ) على النفس في انبساطها وذهب بنشاطها 
ودعاه الى الكسل وحمله على الكذب واللحبث » وهو التظاهر بغير ما في 
ضميره خوفاً من انبساط الايدي اليه بالقهر عليه » » فتفسد فيه معاني الانسانية 
ويصير عيالا” على غيره » ثم تكسل النفس عن اكتساب الفضائل والسلق الحميل. 

وينصح ابن خلدون المعلمين » اذا أتموا علمهم في بلادهم » أن 
يقْصدوا السيخة ( كبار الاساتذة ) في البلاد المختلفة ليلتقوا بهم شخصياً 


وليستكملوا فنون العلم وطرائقه ويعرفوا المذاهب المختلفة فيه والاراء » 


>, 


لآن حصول ملكة العلم (إتقانه ) من المباشرة والتلقين أشد استحكاماً 
وأقوى رسوخا» ولا سيما عند تعدد الاساتذة وتنوعهم . 

وكذلك يرى ابن خلدون أن التعلم لا يحصّل كله بالاستعداد والحسد ؛ 
وأن هناك جزءاً طبيعياً يتَلَقى بالفتح من الله : «فاذا حصل لك ارتباك 
في فهمك او تشغيب بالشبهات فاطرح ذلك .. واترك الامر الصناعي جملة 
واخطلّص الى فضاء الفكر الطبيعي الذي فطرت عليه ... ثم فرغ ذهنك 
فيه للغوص على مراملك منه ... متعرضاً للفتح من الله .. » 

ولا ريب في أن قول ابن خلدون هذا يوافق قولنا في علم النفس إن 
العقل يكل" من متابعة الحهد والتركيز فيبطو تفهسمه للقضايا ويكسل . فاذا 
نحن أجمّمنا العقل ( تركنا له فرصة يستريح في أثنائها ) عاد إليه نشاطه 
الاول واستأنف فهم القضايا كعادته . 

والعلوم يي رأي ابن خلدون توعات : علوم لير لذاءها كتفسير 
القرآن والحديث والفقه والطبيعيات والالميات ع م علوم آلية كالنحو 
والبلاغة والحساب والمنطق . وبما أن العلوم الآلية وسائل الى فهم العلوم 
المقصودة لذانما فعلى المتعلم أن بأل منها بقادر كاف لفهم العلوم المقصودة . 
ولكن يجوز لتمّر قليلينَ ان يتوسّعوا في العلوم الآلية اذا كان هم استعداد 
خاصٌّ لذلك » واذا كان لهم منها فائدة ( كتدريسها مشلا ) . 


العلم والتعلم 

العلم من توابع الحياة في الحضر ء للخحاجة أهل الحضر اليه ولآنه احياناً 
من عوائد الترف وحب الاطلاع والثقافة . والعلوم صنفان : صنف يبندي 
اليه الانسان بفكره كالعلوم الرياضية والطبيعية والعقلية »ء وصئف مستند 
الى الواضع الشرعي كعلوم الدين واللغة . 

ويستعرض ابن خلدون العلوم في مقدمته ويفسّرها ويورّخها. وهو 
يرى أن الهندسة توسّم المدارك الانسائية » كما يرى أن اجادة علم ما 
تسهل الاجادة في علم آحر ؛ وكلتّما أجاد الانسان عدداً أكبر من العلوم 


ومب؟ تارين الفكر العر ني ل ؟ (42) 


كان تعلّمه للعلوم الباقية أهون” عليه . 

وابن تخلدون يعتقد أن" لا فائدة” من الفلسفة الماوراثية لأنها وراء نطاق 
العقل ؛ كما أنه ينكر ثمرة الكيمياء في تحويل المعادن اللسيسة الى معادن 
شريفة . .وكذلك قال يبطلان صناعة النجوم ( التنجيم ) الي قصد منها 
معرفة الغيب من طريق الكواكب ٠‏ لآن تأثير الكواكب في ما تحتها باطل 
اذ تبين في باب التوحيد أن" لا فاعل الا الله . 

التاربخ 

استعرض ابن خلدون كتب المورّخين الذين سيقوه فوجد لأصحابها 
مغالطة (أخطاء) تتراجسع الى اربعة أصول : 

أ الثقة المطلقة برواة الاخبار ( لأن الخبر نفتنه يحتمل الصدقٌ والكُنِب ) . 

الاقتصار على سرد أسنماء الملوك ووصف المعارك » مع الميل الى 

5 في أعمال الملوك وأعداد ابحيوش . 

ج- اهمال الأحوال الاجتماعية الفاعلة في سير التاريخ إمّا غفلة” من 
الموؤرخين عن ملاحظتها أو جهلا” بتلك الأحوال جملة . 

دالميل مع الموى أو المصلحة : : فمنهم من يتأثر ف سرد التار يخ 
عذّهبه الدبيي أو السياسي أو الاجتناعي ؛ ومنهم من يتكسّب يكتابة 
التاربخ فيسرده على النحو الذي يسرضي الروساء والعظماء والاغنياء تقريا 
منهم وتكسسآ (وان كان أحياناً لا بعتشقد عا يكتب ). 

ثم ان ابن خلدون قد عرف التاريخ يأنه : علم من علوم الفلسفة موضوعه 
الاجتماع الانساني ؛. أما أنه علم من علوم الفلسفة فلأنه يقتضي تعليل” 
الحوادث وربط بعضها ببعض مع تمييز احبر الصادق من الخبر الكاذب 
والترجيح بين الاسباب . وأما أن موضوعه الاجتماع الانساني فلآن التاريخ 
يحب أن يتناول وصف التطور في البيئة الاجتماعية بكل” ما فيها من سياسة 
وحرب وصناعة وتجارة وعلم وفن » ومن حركات اجتماعية عامة أو 
دينية أو اقتصادية أو فكرية . من أجل ذلك وجب أن يكون المورّخ ملماً 
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بعلوم كثيرة ؛ فاذا كان لا بعرف الا التاريخ ( رواية الاخبار ) كان قاصا فقط . 
آراؤه الأدبية 


ان اللغة بألفاظها وتراكيبها وإعرابها ملكة متقررة في العضو الفاعل 
لحا ء أي اللسان » يرويها الصغير عن الكبير بالنقل والمحاكاة . كذلك 
كانت اللغة الفصحى لملضر من العرب ححين انتشروا بالفتوح واختلطوا 
بالمستعر بين فقسد الإعراب 5 مخاطباهم ؛ فمن أراد الحصول على ملكة 
اللسان المغّري فعليه ان يأخل نفسه بحفظ كلامهم القديم الحاري على أسالييهم 

من القرآن والحديث وكلام السلف وعمحاطبات فحول العرب في اسجاعهم 
واشعارهم . .. ثم يتصرف بعد ذلك في التعبير جما في ضميره حسب عبارتهم 
وتأليف كلماتهم ... فتحصل له الملكة ببذا الفظ والاستعمال . 

غير أن البراعة في اللغة وفنونها خوق يفيده العلم بالصمرف والنحو 
وفنون الأدب والشعر » ولكن" هذه لا نفع لها إذا لم يكن عند المتعلّم 
ذوق أدبيو . ثم إن الاجادة في الثر والشعر معاً لا تتفق اواحر إلا نادرا» 
كما لا تشفق البراعة في النجارة واللحياطة مثلا” لصانع واحد ؛ ذلك لآن 
كل صبناعة مُلكة قائمة بنفسها في أعضائها ( عضلاتها وأعصابها) المخصوصتةر 
بها » والملكاث لا تتزاحم ( لا تستقر ملكتان متضاداتان أو مختلفتان اختلافاً 
كبيراً في عضو واحد) . 

والفارق بين الشعر والنثر يكون في الألفاظ : ان النثر يقوم على المعاني . 
أما المختار من الشعر فما كانت ألفاظه طْبقآً (مساوية) على معانيه أو 
أوفى (أكثر ) منها. قن كانت, المعافي كثيرة كانت حشواً» واشتغل 
الذهن بالغوص عليها فمشع الذوق عن_استيفاء مدركو من البلاغة . ولهذا 
كان شيوحنا ( أساتذتنا ) يعيبون شعر أبي دا شاعر شرقر 
٠ ١‏ لكر معانيه وازدحامها في البيت الواحدء» كما كانوا يرون” 

أن نظمَ المتني والمعريّ ليس من الشعر في شيء » لمثل هذا السبب . 


احف 


للتوصع والمطالعة 


مقدمة ابن خلدون » بيروت (المطبعة الادبية ) 14٠٠‏ م ؛ الخ 
القاهرة ( المطبعة الأزهرية) 197١‏ م ؛ القاهرة ( بلخنة البيان 
العربلي ) لإه5١ 1‏ 14517 ؛ بيروت (دار الكتاب اللبناني ) . 

كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر ... » القاهرة ( بولاق ) 784١ه‏ 
بيروت (دار الكتاب اللبناني ) 1909-1955 م . 

لباب المحصل في أصول الدين ( نشره الاب لوسيانو روبيو ) ؛ 
تطوان ( دار الطباعة المغربية ) 14801 م . 

شفاء السائل لتهذيب المسائل (عارضه بأصوله محمد تاويت 
الطنجي ) » استانبول ( منشورات كلية الآداب ) !ه18 م ؛ 
( نشره الاب أغناطيوس خليفة ) » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية) 
1565 م. 

التعريف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً لابن خلدون ( عارضه 
بأصوله محمد بن تاويت الطنجي )ء القاهرة ( بخنة التأليف 
والرجمة والنشر) 1١58١‏ م. 

أعمال مهرجان ابن خلدون المنعقد في القاهرة من ؟! -1517/1/5م ؛ 
القاهرة ( المركز القومي للبحوث الاجتماعية والحنائية ) 1951 م . 

مهرجان ابن خلدون ( مابو 1457 ) نظمته كلية الآداب يجامعة 
محمد الخامس ) » الدار البيضاء ( دار الكتاب ) بلا تاريخ 

ابن خلدون » قائمة بمولفاته وبعض المراجع الي كتبت عنه بناسبة 
المهرجان العلمي انذي نظمه المركز القومي للبحوث الاجتماعية 
وابخنائية » القاهرة ( دار الكتب ) 1457 م . 

حراسات عن مقدامة ابن خلدون » تأليف ساطع الحصري ٠»‏ بيروت 
( الكشاف ) 1447 1445 م؛القاهرة ( دار المعارف )19407 م 


فى 


ابن خلدون منشىء علم الاجتماع » تأليف علي عبد الواحد واني » 
القاهرة ( مكتبة نهضة مصر ) بلا تاريخ . 

مع ان خلدون » تأليف أحمد محمد الحوفي » القاهرة ( مكتبة 
مهضة مصر ) 1587م . 

دقائق وحقائق من مقدمة ابن خلدون » تأليف مود الملاح » 
بغداد ( مطبعة أسعد) 1988 م . 

فلسفة ابن خلدون الاجتماعية » تأليف طه محسين ( نقله الى العربية 
عبدالله عنان ) » القاهرة ( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) 1976 م 

ابن خلدون وترائه الفكري » تأليف محمد عبد الله عتان » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ١4817“‏ م . 

كلمة في ابن خلدون ومقدمته ء تأليف عمر فروخ » بيروت 17/٠‏ م 


-اوكام., 
مقدمة ابن خلدوت » تأليف الاب يوحنا قمير » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) /1441 م . 


فهرست أجدي لأعلام الأشخاص 


(م: مكرر ؛ ح : في الحاشية ) 


كان : 19م م1742 م. 

آتعيل : كلام. 

آدم : 9م466 1اع#76 4م06 وام 456 
29 م51546م؛ه لاوم 

. ١54 : آريوس‎ 

آسين بالاثيوس : 508 . 

آل أفلوطين ١74‏ 

آل زهر 1450059ام , 

آل شر : زه . 

آنو : امم. 

أباقا بن هولاكو : «ووة. 

أبراهي : 6076521.116. 

ابراهي بن أدهم : 01:دم. 

ابر اهم بن اسماعيل الحزرجي : 4 . 

ابر اهم بن الاغلب . 

أبراهي بن عبد الله بن الحسن : 84؟ . 

'برأهيم بن شالدت أبو ثور البغدادي 

ابر اهيم النظام -د النظام . 

بر حمس : 8٠1‏ . 

أبسال الشر داككم. 

أبسال شقيق سلامان : ١517م‏ . 

أبسال مرضعة سلامان : 576 

أبسو : لالم . 

أبقراط : 4/ا؟وء 07821102782٠١‏ . 

. ١74 : أبليس‎ 

أبن أني أصبيعة : ىو وه مغهووم؟1وه . 


ظ 
ظ 
ظ 
ظ 
ظ 
ا 
ظ 
ظ 
ظ 


ابن آي المديد : 6 

أبن الي عامر سه المنصور بن أني عامر 

أبن أبي ليل : ه74 . 

أبن الاثير ‏ ضياء الدين : ٠4ه.‏ 

ابن الاثير -عز ألدين : ه2145 ه4مهء”#"ه. 

ابن أسحق : +#ه؟ . 

ابن أسحق المنجم :5ه؟. 

أبن الأعراي : 576" . 

“ا 6 4 »6 لم604 اهه»*ه6 
6558645645 86>" . 

أبن يدر : 544 م. 

ابن بطلان : 456 . 

ابن البباء العددي : 546-8197 . 

أبن مهرام سه علاء ألدين بن بهرام 

أبن البيطار : ١81‏ . 

ابن قافرا كن . 

ابن تيفلويت : 6١٠‏ م . 

أبن تيمية : 2560-5045 524وم562ه. 

ابن جريج الرومي : 76٠‏ . 

ابن الحزار القيرواني : مه . 

أبن جي :8" ؟. 

اين الحوزى : ؟41ه:٠154ه.‏ 

ابن حجلة الرياضي : 541 . 

أبن حزم : لام 56 م6 1ه 44(6ه 0 

أبن حيدرة الرحبي -- ألرحبي . 


ابن باجه : 


أبن ضالوية : م74 . 


حلفا 


ابن اللشاب : 4.8 

أبن خطيب الري ع الفخر الرازي . 

ابن خفاجة : .ا 

ابن خلدون : لام 5656 لازءامز 
الول ال ل 0 
08414 -6665غم5؟ن و ولامه: 
'58"؛ 4ذماكء هن كمؤاء ((ؤجب- 
08). 

ابن خلكان : ىمو4؟.424١:؛.‏ 

أبن ديصان : ١٠٠١١١9‏ . 

أبن ربن > علي بن دبن 

أبن رسم س عبد الرحمن بن رسمم 


أبن رسته : 868 . 


أبن رشه : لام لا ءومعه1 01١02‏ 1لالا» | 


| ابن سينا 


5) لالامءلالا ءلم" 2 كه؟. 
9 من (دءغع-14)155وعما 
6 م 6 إلاه © م “+ة ”5 :6 


]اك 5868586146" , 
أبن السيد البطليوسي : 5٠5-5٠87‏ . 
ابن شهاب الزهري عه محمد بن شهاب الزهري . 


ابن طباطبا م- ابن الطقطقى 


١‏ أبن طفيل :د لاا وه اسن وم “لات 6م 5ه 


د اففمفم وم ممووه موموموة وموه وه سمو موه ممم 
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فلو ل يك ل 
ابن رضوان : 454 م. 
أبن الرومي : 846" . 
أبن زهر - أبو بكر اطفيد : 47م . 
ابن زهر - أبو الملاء : 1ه . 
ابن زهر - أبو مروان عبد الملك : 51ة, 
ابن زهر - أبو مروان عيد الملك بن أنني الملاء : 
5!1م؟545م. 
ابن الزيات س محمد بن عبد الملك الزيات 
أبن السر اج :5" . 
ابن سعد : +58 . 
ابن سعدان : 
ابن سناء الملك : 4٠‏ . 
بن البح > أصيغ ين عمد ين اسبح 
أبن السميئة :لالممه. 
أبن سهل النحوي ع أبن السر اج 


أبن سيرين : 1515 م4716 . 


.موم١‎ 


اع ممه مجو هه من ممم صن ون قا ذخ السوامن لايع تور بن ونا السكس ل اد نفدو ون 


(5-15 )كوكم لاو كام مد 
لال مم04 . 


أبن الطقطقى : : 06146 5قم. 


ابن عيه ريه أحيد : بابوه , 

ابن عيد الحكم : 4 . 

ابن عراق : “47 . 

أبن عرلي : 5ء لازم («الروسيا” و) . 


ابن عاكر : ١41ه.‏ 

أبن عنبسة : 4٠١‏ 

ابن غانية - يحيى بن اسحق المسوفي 

ابن الفارض : و (ازه-؟ ؟ه) . 
ابن الفرات - أبوالحسن علي : : 717 . 


| أبن فضل الله العمري : 5ه . 


أبن فورك : 4500 , 

أبن القارح : 849. 

أبن التفي - التفعلي 

ابن قي ابخوزية : ؟59(2605 م و5ه) , 
ابن كبشة ( محيد رسول الله) 1م 
ابن كرام : #5 . 

ابن كرئيب : 4٠١١‏ . 

أبن اللباد د عبد اللطيف البغدادي 

ابن ماجة : 768 . 

ابن مخلوت السجلمامي : مم58 . 


أبن مسرة : ذؤمه . 


تدلفىف 


ابن مسعدة الاسماعيل : 488 م. 

أبن مسكوية : (80-960م) . 

ابن المميز : اذمأح. 

ابن مقشر : ه4ه. 

أبن المقفع : 06؟ء !لالم هلا؟. راجمع ايشا 
عبد الله بن المقفع بن ساو يروس . 


ابن منظور يال #8 أ 
أبن متعم : 44" . | 
ابن ميمون القداح : 141م. ا 
ابن الندم : .4١5 65٠0077814141‏ أ 
ابن النفيس : (4هه-لادة) . ا 
ابن الهائم الفرضي : 0م . ا 
ابن هذيل س عبد الملك بن عذيل ظ 
ابن هشام : 564 . | 


ابن الحبارية : 8ه . 
ابن اليم : سنن ” ظ 
ابن وافد اللخمي : قله . 
ابن يونس - أبوالحسن : 4٠04-4087‏ . | 
أبن يونس - أحمد : 4. 
ابن يرنس - عبد الاعل : 401٠‏ . 
أبن يونس - عبد الرحمن : 4079 . 
أن يونس -كمال الدين : 4١01‏ , 
ابواسحق المروزي : ؟87. ظ 
ابو الاسود الدوئ لي : ٠6٠لم.‏ 
ابو البتاء - العكبري د 
أب بكر : 118م» 641466184 5ام1016 0 
ا با 
لكا ل اينيك 7 1 
ابو بكر بن زهر س ابن زهو -. أبو بكر ا 
ابو بكر الرازي : 94١‏ ٠5؟556هم,‏ ا 
ابو مام : 76961841 2وسهم. 
ابو ثور البفدادي : 8 4؟ . 


ابو جمفر المتصور : 54؟962؟:!ا١ام»‏ 
ل 

أبو حامد الفزالي س الغزالي 

ابو الحسن المريي : "591١‏ . 

ابو حقصس المعاي : 4الادمولاةغ؟لاةء 
الا 6 . 

ابو الحكم الكرماليٍ : مه . 

أبو حنيفة: 4-4 21510011 4م!- 
م1. 

أبو حيان التوحيني : 11١4م‏ . 

أبو اللطاب الاسني : 1519م . 

ابو داوود المسجستاني : ؟١6؟‏ . 

ابو دجانة : ٠42‏ . 

ابو الترداء : ١66‏ . 

ابو الر مان البير وني د البير وني 

أبو ريدة : 46 مح. 

ابو زكريا الحقصي : 8لاه . 

ابو زيد البلخي : 56؟ . 

ابو زيد االجاتي : 5خ" . 

ابو سعد الصوي : 454 . 

ابو سعيد بن أني امير : 15ه . 

ابو سعيد بن عبد المؤمن : 577 . 

ابو شجاع عه سلعلان الدو لة 

ابو السلت بن عبد العزيز : )458-64٠(‏ . 

ابو طالب : 184 . 

ابو طالب المكي : 184م4556 . 

أبو العباس الاشبيل النباقي : !41ام . 

ايو العباس التويري - التويري 

أبو عبد الله محمد بن الاحير : ولاه . 

أبو عبيدة عامر بن المراح : "4١‏ . 

ابو عييدة معمر ين المثى : م4؟ . 

ابو الجاعية : "٠٠١‏ . 


فى 


ابو عثمان الدسئقي : 635”ا, 

ابو العلاء - الممري 

أبو العلاء بن زهر - ابن زعر 

أبو ا لحسن علي الاشمري - الاشعري 

ابو علي بن زرع : 717 . 

ابو عمرو بن العلاء : م4؟ . 

ابو عنان المريي : 551١‏ . 

ابو الفداء : 5م م , 

ابو الفرج الاصفهان : م7 . 

ابو القامم الزهراري : ممه-همه . 

أبو لولوة : 189. 

ابولونيوس النجار : ١6#‏ . 

ابو مروان بن زعر - ابن زهر 

ابو معشر الفلكي تقهلم: 500 . 

ابو منصور امار يدي - المائر يدي 

ابو مومى الاشعري : 14566188م7012ج. 

ابو نصر بن عمران م داعي الدعاة 

ابو تواس : 71# 6769 هلا 4 مسمء 
16م , 

أبو هاشم بن محمد بن الحنفية : ١811م‏ . 

أبر هريرة : وؤلءه4ه. 

ابو الوليد الباجي : 54ه . 

أبو يز يد البسطامي - البسطامي 

ابو يعقوب يوسف الموحدي : 
لا . 

أبو يعل : ذلكة. 

ابويوسف : ١8؟.‏ 

أن" بن كعب : 8. 

ابيقور ع افيغورس . 

أتوم : 4م 

أتون : لم 

الاحدب ( رياضي ) 584 . 


6ع 


رف 


77 77 اال ا اا 00 ا ا ا ا ا ار ابي 006000000 


ال ل ل 0 30 


أحمد الاشبيلي - أيو العباس الاشبيل 
أحشوير ش : كلمء 
أحمد سه محمد مرمي أحمد 
أحمد بن أسد ين سامان : م7 . 
أحمد بن حنيل: 0 4لام) 95961981م4586: 
147 . 
احمد بن ألي دؤاد 4019144٠:‏ ؤلم. 
احمد بن شاكر المنجم : ٠8‏ . 
أحمد بن طولون : م7 . 
أحمد بن عبد أللك : 458 . 
احمد الغرالي : 1480486 . 
احمد بن محمد بن مومى الرازي : لاذه . 
أحمد بن المعتصم : 6ه" , 
الاحتئف بن قيس : 74 . 
الاحخوصس :١ؤ١ا.‏ 
الاخشيد سه محمد بن طفج 
إغناتوت : ولام . 
اخو غامد سه سفيان بن عرف 
اخواث الصفا : وى لايس (بالام-..4): 
يفنذد 
ادريس بن أدريس : 7١0‏ . 
ادريس. بن عبد الله بن الحسن : 10م , 
أديوداتوس : ١4١‏ » راجع 140 . 
أربد بن ربيعة العأمري : ٠١٠٠م.‏ 
أرخميدس : ١ه‏ 
أرسطبوس : ١7161١7١‏ . 
ارسطو » أرسطوطاليس : 2 9؛ هبو 4!1ة 
(14-م١١1)؛‏ الام الامء 4آالء 
0 مم20 كلام 6 "هط 6 
ل 0 
يفت ترغحف بت الا فوت رلك 
ل 00 


تاريخ الفكر العرني ل ١‏ (45) 


ال ياك ل ا 
44144 35 ١4؛)‏ 
اا مم6 
الما لل اللا و فك 
ذككم172ك) مأكم) 5دكم) 
868-4"م9"5615686؟19". 
أرسطو الثاني سه الاسكئدر الافروديسي 
ارطئرل سه طفرل بك 
أسال (صاحب حي بن يقظان) : 04-0 6). 
أسامة بن منقذد : ٠1١‏ . ا 
اسحق بن أبرأهي : ١٠15م‏ . | 
أسحق بن حنين : (787-1781) . | 
ا 
د 


اسحق بن الصباحم : "٠٠8‏ . 

أسد بن الفرات 66"ح. 

الاسفر ابي : لاكام. 

الاسكتدر الافروديسي : 175م3580427842. 

الاسكتدر المقدرتي : ا١٠1م2؟1؟17١41١1.‏ 

اسماعيل ( والد الاشمري ) : 716777” , 

أسباعيل بن جعفر الصادق : 6١014م‏ 61407 
0 

اسباعيل الزاهد : 4٠٠‏ . 

الاسود بن يعفر: ١١4‏ . 

أسماء بئت أي بكر : ٠٠١‏ . 

أشرس بن حسان : 1517م . 

الاشمث بن قيس : م٠"‏ . 

الافمري : (١414667515)081-71م.‏ 

. م4١‎ : أشور بنيبال - أشور بن بعل‎ ٠ 

أصبغ بن محمد بن السمح : مه . 

الاسطخري : 786. 

اسطفن القدم : ؟١١١.ها؟‏ .. 

الاصفهاني > أبو الفرج الاصغهائي 

الاصمعي : 7148 . 

الاميز ال 1١ا»‏ راجم المعيز لة 


أغسطوس : 110961176م1786. 

أغسطينوس : (159114)1144-1145, 

افتيئيوس او طاضي سه أو طاخي 

الافضل صاحب الاسكتدرية : ٠9ه-1وه.‏ 

افلاطون : /ا 17 حم جسم ؛ (/1وس )١ ١‏ 
لا0٠‏ 4 484 "411 14 41ؤ15ألء 
لت ل يي لشن 
ام هة٠.ه6_لء‏ موها» لبايك 6 
ف مضت لضن افيد 
الل اللي للش رشك 
خاء 21 48654 1١761461‏ 4) 
الا ارا ا 8 

افلرطين : (01814-19 70156067416 

. 1 24 

افنون التغلبي :ذهأا. 

. )١74-1١179( : أنيفورس‎ 

أقاذزموس : ١1اح‏ . 

, ١67 : اتطيمن‎ 

اقليدس الاسكندري : 16168611.0-119م 

يي لك لين يلد 

اقليدس الماغاري : 9١١-١؟١‏ . 

اكتافيان سه أغسطوس 

اكسنو فانس : (7/ا074-1) . 

آلب أرسلان : 4514م . 

الفونسو الاول : 61م . 

الفونسو الثامن : ١لاه ‏ 

ام فروة بنت القاسم : 586 . 

أمبروسيوس : 141 . 

أمرؤ القيس : 155م0716؟ . 

أمغار سه المهدي بن تومرت 

امنحوتب ألرابع مه اخشناتون 

أمون رع > رع » أتون . 


0/1 


أمونيوس » أموئيس : 181م856/م , 


الامين : ه878 . 
أمية بن عبد العزيز ع أبو الصلت 


اناكسمتدررس : 11-51(6809) , 


انبدقليس : (ح+0-9١386)8ه‏ . 
اأنديكو : "م . 

انس بن مالك : موا . 

أنشار لالم 

أمتتطانس : ١٠18م‏ . 
انقلاوس : .1١86١‏ 

انكاس نودموت 

اتكسافوراس : (85-81) 


الكسيمانس : (9وم18-19) . 


انوشروان : ١١5١‏ . 
أهرمزدا - بزدان 
أهرمن : ٠ه.‏ 
أهرن بن أعين : ممالا . 
أوذموس : 1 .١‏ 
الارزاعي : 46؟5"586 .. 
اوس بن حجر : 185 . 
أوسيريس : 06784" . 
أو طاضي : 64 . 
اولوغ بك : 6ه . 
أيا عه نودموت 
ايامبليخرس : )١75-170(‏ . 
اييك ع عز الدين ايبك 
أيسيس : 4" . 

لين عب 
الباجي س أبو الوليد الباجي 
الباقلاني : 55ع-لا؟؛ . 


بايكون - روجر : 1555 . 


البتاني : (2)79114-13 هده . 


بثينة : 04 م. 

يرا: وه١.‏ 

. ١١ : البخاري‎ 

ختتصر ع نيو خذئصر 

مختيشوع بن جبر أقمل : 1075م . 

ختيشوع بن جورجيس : لففد 5 

البديم الاسطر لي : ١4؛.‏ 

بديع الزمان : وه . 

براهيا » براهمان : 41م486 . 

البردعي - يعقوب البر دعي 

برسباي : لم4ه-ووه . 

برقليس : 1هم. 

بركيارق : 58ام. 

بر مينيلس : (0-4/)» لام (15١6‏ . 

.١8“ : روئوس‎ 

بر وثاغوراس : (18-ةخ) . 

بروديكوس : (29) . 

بروسن : 855. 

بروكليان : و, 

البساسير ي : 54 م 

البسي : بالا" . 

البسطامي : 411741١‏ 0154م5584م. 

بشار : ١٠86ا.‏ 

بشر ( بن مروان) 4 ؟19609. 

بشر الماي : "ام. 

يطرس الرايع - يطرء : 1917م . 

البطروجي : 8844م . 

بطليمرس : “6١510441م2١9م11580م:‏ 
86؟. 

بقراط > ابقراط 

البلاثري : 4٠؟‏ . 

البلخي ‏ أبو زيد : 511 . 


نلف 


بئان بن سبعان : ؟ا'م. 

ماء الدولة : 10 * 

برأم بن هرمز : ١9١‏ . 

5 ١٠٠١ ١)ه.-49(‎ : بوذا‎ 

البوريي : وكلم. 

البو جاني : (١4.0-؟:١‏ 4) . 

البوصيري : (ذووف-0١56ه)‏ , 

.1١4 : بولس‎ 

يارس : 06410 . 

بيرون - فورون 

البير ولي : ومو (م45- 00 4) . 

بيلاطورس : هكام. 

البيهقتي - أبو بكر :ها4ة. 

ألبيهني - ظهير الديى : لممفدره 7 
اث ب 

ثارد لا . 

تاشفين بن علي : هلاه . 

تامر - عارف تدسسراظةه : 

التبريزي : 1ه . 

العرمذي : ؟6؟. 

التسرف : 21+10 وما بعدها) . 

تفنوت : 14" . 

التوحيد : 1041417178 . 

التويدي ‏ أبو -ديان 

توزوث : ؟ه". 

توفيل : 77لا . 

توما الا كوبي : /ا6خ, 

تيثامات : امام . 

تيمور لنلك : مأدعءكآؤلم. 


الث | 

ابت بنقرة : 
ام؟). 

ثابت بن ديثار الشالي : ١96‏ . 


فل ب ف 0 


ابت قطنة : (815-911) . 
اليس : ٠451‏ موقم (حتسوو)ء عع 
0*4 . 
تامسطيوس : 1856م . 
ثاؤفر سطوس : ا كا 
الثريا بنت علي بن عبد الله : هم . 
ثيوفيلوس س توفيل 
- 


جابر بن حيان : 5781م . 

جابر بن يوسف : 17م . 

الماحظ :وموم 
جاسيوس : 1١89‏ . 
جاليتوس : ١٠18م‏ 05476و 
المبائي ‏ أبو علي : (0184-9755) 87م . 
الحبائي ‏ أبو هاقم : (مه؟-..م) . 

جير اثيل بن مختيشوع : 7/5 . 

جير اليل بن عبيد اله : 5/ا؟. 

الحرمي وه؟. 

الحرجاني - ابو سهل : 4٠0‏ . 

جرير : 48لا. 

الحمد بن درهم : 8١لام»‏ 7769908719 . 
جعفر الصادق : 0145م (055-9553) . 
جعفر البلمشي - أبو معشر 

جلال الدين الرومي : 88 ٠ح‏ . 

جلجامش : لم7 , 

,1١86١ : جماسب‎ 

جميل بن معمر : 7# هج :0096م . 

جتكيز شان : 41ه . 

الحنيد ١م4:ال!4‏ . 

جهم بن صفوان : (1-19 779207 . 
جور جيس إن مختيشوع ل امف شف 5 

جوهر الصقلي : 9١م‏ . 
الحوبي:(1459-454) 2 دلمام» ك4 لواء 


الل 


- الحلاج : لاوم 107م14216ام 6154 4خ؟؟ 
حليمة .. .*: لندلكه : 
حباذ عجرد : .186٠‏ 
ا 
| ساد الرواية : م14م . 
حبدأث قرمط : ١41‏ . 
حموراني :هام 6145 4لالم. 
حنين بن أسحق :709567861 لالا؟! 1178(6- 
دل؟) ي)وعواة1؟". 


حاتم ملي : 151. 
الحاريث الاصثر : هه“ . 


الحارث الأكير : م٠"‏ , 

الحارث بن سلزة : 1١1‏ . 

الحارث بن سر يج : ١٠٠1م‏ . 

الحارث بن كلدة : فكزء» راجع ملال[. 
الحارث المحاسبي : الاة. 


سواء : 18١‏ . 
الحاكم بأمر الله : , 
و ا 4 | سي بن يقظان ( لاين سينا) : 1+ * ( لابن 
0 8 , 


1 طفيل ) (؟5 ومابمه ). 
عام بن نوح : 545 , )( 5 ( 
مبيش بن الحسن : /17لا7 . يه 
الحجاج : لقرء .جمس 1م لوو 4م | خالد بن الطاب : 151م. 
الحجاج بن مطر ( المطران ) : 7/7 . خالد القسري : 17١١‏ . 
حرب بن مسعر : ١917‏ . خائد بن الوليد : هلاه . 
الحريري : ومهء٠وه.‏ ضاله بن يزيد : 70/1 . 
الحزميري :88" . خديحة : 144م. 
حسام الدولة بن هذيل - عبد الملك بن هذيل المطيب التبر يزي ع التبر يزي 
حمسان بن حسان البكري : 197 . خزبمة بن الاشيم : 151 . 
الحسن البصري: 76519-751567٠١‏ 1!1م) علدون س خالد بن الطاب 
اخسن الز عفر اني > الزعفر اني 0 الزهراوي ‏ ابو القاسم الزعراري 
الحسن المراكشي : (1410-185) . خليفة - أغناطيوس الاكاح. 
الحسن المهلبي - المهلبي اللليل بن أحمد : 49؟6ولا؟ . 
الحسن بن منصور : 797 . خليل بن عبد الرحمن - خليل الففلة : 8107© . 
الحمن المداني : 158 . اللرارزمي: 4--١1(‏ .)م44 لام 
الحسي عبد الرزاق : 508 . الروع 6 085 )2 1للكم. 
الحسين بن علي : 851651046115 . عرلة الحشية 011 
الحصري - سا خير العباد ( مد رسول لله) : 56م . : 
يي - ماحم عرالئلق ١مه‏ . 
الحنيد ابن زهر - ابن زعر م أبو يكر المحفيد . 
الحكم الربفي : 555-054 . لاك 


الحكم المستنصر : الاهم. داريرس الكيير : كهم. 


ينف 


داعي الدماة : 1ام. 
دائي : 91564؟. 
دأوود : وأاءهلا؟!. 
داوود الاصغهالي الظاهري: 6١١1146‏ 1ء/المه. 
دأوود بن ببرام س علاء ألدين بن برام 
الدخوار : ٠614‏ . 
دعبل : 868٠‏ . 
دلابيذًا ( دلافيدا ) : ماج , 
دوركهام 7. 
دمتراطيس : (؟814-85) . 
ديودرروس :؟6١1.‏ 

حَف 
الأهبي : ؟1: . 
ذو الاصيم العدواني : 1 . 
نو النون الملعري : ؟11419١1ه.‏ 
نو الرمة : لاوح . 
ذيوجانس الكلبي : 1١٠١‏ . 
ذيوننطس : +١‏ . 


دو عم 
الرازي > ابو بكر الرازي » اححمد بن محمد بن 
عوموى 


رابعة العدوية : ١لا4؛‏ . 

الرازكاني : ١42؛‏ . 

الربيع بن سليمان المرادي : ١66لام.‏ 
ربيعة الرأي : ١116م‏ . 

الرحبي : 8 

رسى : لا؟"8 , 

الرصول عت محمد رسول الله 

الرشيد ع هرون ألرشيد 

رغيق ( غلام ابن الحزار ) : مه . 
رضي ألدين ألر حبي م ألرحبي 
دعة“"#م»؛ ملا. 


ا ب 0 
ل ين ا ااا ااا ااا 10011111 


ا 
8 
| 
| 
1 
أ 
ا 
1 
ا 
ا 


ركن الدرلة بن بويه : ٠+4؟ى)ه7”‏ . 


دن سم 


زامباور : ا" . 

الزيير بن العوام : م١1. .”41١ ١٠٠١‏ 

زرادشت : وؤوء(.ه-ؤه)؛ ١6١1و‏ . 

الزرعي - ابن يم الموزية 

الرزقالي : زووه-. وه) . 

الزعفرات : ١٠6١م‏ . 

زلزل عه يعقوب ألبر دعي 

.ه1؟2)هؤرص-ه4٠١(‎ 26٠١٠ : اترغخشري‎ 

الزتجاني س علي بن هارو ن 

الر ماني أبو عيد الل ؟'مه . 

زهر بن عبد الملك عه أبن زهر - أبو العلاء 

الزهراوي عه ابو القام الزهراوي 

زهير بن إلي سلمى : »17841561١11714‏ 
ااا . 

الزوزلي - محمد بن علي : ٠15‏ . 

زياد بن أبيه : 115 . 

زياد بن الاصفر : ١١؟‏ . 

زيد بن ثايت : 6و1ام. 

زيد بن رفاعة : الام , 

زيذين عل : 614551١‏ 115؟. 

زيدان س جررجي 1 . 

زين العابدين : 55؟ , 

زينون الايل: (ه5-9 6417:1110 50. 

زيئون القبر مي : ١1م‏ . 

زينون ملك الروم : ١٠١6٠‏ . 


حب لصو حب 
سايور الاول : 16٠‏ . 
سار طون : ع حج. 


94 


ساويروس : 7و١‏ 5 

سبتهموس ساو يروس : .١"16‏ 
صلحث : 8 , 

المراج الطومي : 475 . 

سحئوث : وماج . 

مر مون - ثر وكين 

سر يوس حيرأ سه بير أ 

سعد بن اي وقاص : "41١‏ . 

سعد بن خز يمة : 1511م . 

سعياء لبن -جبار :لم6 ل2. 
سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل : .“4١‏ 
سعياد ين العاص : 820 . 

سفيان بن عوف : اذام ذاح. 
سقيان بن عيينة : 7148 . 

سفيان الثوري : 148لاء١76.‏ 
السفسطائيون : )4(:8١‏ . 


سقراط : ١؟م47-41(6)؛‏ لاؤم 86 وم: ٠١‏ 


لل ل ل الي طن 
ك2 00>" . 

سلامان شقيق ابسال : ١08١م‏ . 

سلامان ( صاحب أمال ) : (4-069 .)١07‏ 

سلامان الخير : 50م . 

سلامان بن هرمائيوس : 5١78‏ . 

سلطان الدولة : +0" . 

سلم ابن أحوز 6 ., 

سلم الخاسر 66لاء 

بن قيس الطلالي : ٠٠١‏ . 

.١١6:١١ 4 : سليمان‎ 

سمعان السامري : ١45١م‏ . 

السمتالي : 4510 . 

سنان بن ثابت :1 . 

سنجاريب ملك ارمينية : م١‏ 


امع مصص عسوت ليهس سس حر تكو سس ع لط ا بط دصي ع ١‏ اطاط صف ب عاض جا ول حوس اوتا ار ليوو ا مدا رمس لبد ساسم رسج عع دحا رحبت سس ا سل ا 
ممص بسو سس ست اح يت عه اح عن تمن بن ممح عن بن نا اسمن بسوحم صو وس م س2 - 6 سساسصيع 


سند بن علي : 8٠8‏ . 

السهر رردي المقتول ف الى 14الااهءيووينيئ 
لم . 

سهيل بن عيد اليل : 96هم . 

سييويه : 1144م . 

السيد الحميري : 86٠١‏ . 

سيف الدولة : 15م نام . 


سيف ألدين بر سباي سه بر سباي 


سيقا : +2 . 
اش - 


شاخت : كوصداح. 

شارلمان : لاذه . 

الشافعي : 121490-44 دام 1401م 
4114 , 

شائجة الرأيم : ؤلاهم . 

شاور : االام, 

الشبلي : 4977:1407 . 

شحادة ‏ عبد الكريم : 54 دج . 

الشحام : كوؤلا. 

شداد بن الاسرد : ١١-1١5١‏ , 

شروقين الاول : ١‏ اح . 

شروكين : ١ؤم.‏ 

الثريف الرضي : 86141*؛ . 

الشر يف المرتفى : (+4-4؟" !؛ . 

شريك النخعي : 74٠‏ . 

الشعبي : 115م١471‏ . 

شقيق البلني : 40١‏ . 

.1١١١ : الشتغري‎ 

الشهرستائي؟ 67519177849١21)‏ 411م. 

شو > آل شو 

شيطو - لويس 7/7 . 

شيركوه : ١14ام.‏ 


0/16 


شيشرون : !1و ه؟١١ا.‏ 

شيكسبير : 8/اا . 
اص - 

الصاحب بن عباد : 068144556194 . 

صاعد : )ع9 . 

صالح بن عبد القدوس : . 

صحار العبدي : ١59‏ . 

صلاح ألدين : ."”»4١‏ 

صمصام الدولة : 4١٠1١9168‏ . 
اط 


طارق بن زياد : 191 )ككة. 

الطاغية ( ملك الاسبان) : هلاه الخ . 

الطبري الل ب لل اننا 
868 , 

الطساري : 281 (9190-95) . 

طرفة : (9م١2)596-1‏ 0لا[ [لا(. 

الطر ماح بن حكيم : 58 . 

الطغرائي : 4ه . 

طغرل بك : ١٠14م4514)2م147076.‏ 

.”41١ 196 : طلحة‎ 

طوقان - قدري : 2729:272١‏ 424غ» 
4؟ااحعم١١اودهم.‏ 

طيباريوس : 178-111 . 


 ظ‎ 


الظاهر .رقوق 


العاضد الغاطمي : 
عامر بن الطقيل : 
عامر بن الظرب : 74 . 


ام م بن سم ممصم صصح صن سيم مح ل عبد عن ص بم ع مه مويه بصت نا عم ع أ علوي ف مو سس ان مص اكت 


811 “ك1 »الث اللاااواا لمم ااا اباي مر 00 0060600000 0 لي سيا 


عائشة : وهام) و١‏ - 1175اءهدؤاء4؟7. 

عبد الله بن سبر أثيل هو عبيد الله بن جبر ائيل 

عبد ال بن الزيير.: 4168لا411١٠٠7.‏ 

عبد الله بن عامر اليحسبي : ٠٠١‏ . 

عبد الله بن عياس : 7876956١6١96188‏ 

عبد الله بن عمر : 18926 . 

عبد الله بن محمد ( الامير ) : ١٠اهم.‏ 

عبد الله بن محبد ألباقر : 755 . 

عبد أل بن محمد بزهلال : 1م08 

عبد الله بن مسعود : 1998. 

عبد الله بن المقفم : 44١-60؟6ا49‏ . 

عبد الله بن المقفع بن ساوير وس : . 

عبد الله بن ميمون مه أبن ميمون القداح 

عبد الله بن ياسين : /الاهدم» 4لاه . 

عيد الخحبار الاسد أبادي : #41 :ه676 ١ه"‏ , 

عبد الحق بن محيو : /الاه . 

عبد الحكم بن عمرو الحسحي : 154 . 

عبد ألر حمن بن الاشعث : 7١11م‏ . 

عبد ألر حمن الاوزاعي مه الاوزاعي 

عبد الرحمن الاوسط : 859 . 

عبد الرحمن بن الحارث بن هشام : ١5:0‏ . 

عبد الررحمن الحز ميري مه ايز ميري 

عبد الرحمن بن خلدون - أبن شلدون 

عبد الرحمن الداخل : 851617710م586هغ2 
اللجل * 

عيد ألرحمن بن رسم : 817 هم . 

عبد الرحمن بن عورف : 96١2١4)9لاهو-‏ 
6 اوح . 

عبد ألر حمن الناصر فادحءهلاه-الاه. 

عبد ألغي التابلسي : ١٠ه‏ . 

عبد القادر الكيلائي ( الميلاتي ) : ١1هم‏ . 

عبد القاهر البندادي : 46؟م76862 . 


خف 


ديد الكريم بن ابي الموجاء : 481 . أ 

عبد ألطيف للبندادي : (042-044) . د 

عيد المسيح بن الناعمي : /الالام . ا 

عبد الملك > شر وقين | 

عبد املك بن أي العلاءس ابن زهر - أبو مروان أ 
عبد الملك بن أي العلاء . ا 

عبد الملك بن حبيب : 4810 . 0 

عبد الملك بن زهر - ابن زهر - أبو مروان 2 ) 

عبد الملك بن مروان : 1986141 1لام. ظ 

عبد الملك بن هليل : ٠١‏ . 

عبدالمومنبنعلي : 4 6617610-17 117هم: 
5121161 . 

عبد الواحد بن أني حقص : بالاه . 

عبد الواحد الحضرمي : 4 

عبيد الله بن الارص : 188 . 

عبيد ألله بن جير اليل : 5/ا؟ . 

عبيا إن شرية : 59٠١-1199‏ ,. 

العتبي : 744-178 . 

عثبان بن الطويل : ١41لا‏ . 

عفان بن عفان : م١-6م1؛٠15م:55اء‏ 
ل لل ل ل ل ل يكين 
ءاه لدةس. 

المرفائيون : ١41(‏ وما بعة) . 

عروة بن حرام : ١51‏ . 

عروة بن الزيير : ٠٠5م.‏ 

العز بن عبد السلام : (045) . 

عز الدين : 1ه . 

العزيز الفاطمي : ١٠41م‏ . 

عكر الحبري : 244 . 

عشد ألدو لة : الم. 

عطاء بن يسار : !١46171١17‏ 

عثراء : لا15ا. 


تِ 


قلي 14مم. 


لقف 


خآ ذأ ل م ل م و م 1 


العكبر ي : 

.7٠١ : عكرمة‎ 

علاء الدين بن برام : ٠46‏ . 

العلاف : (2055-941 41114 ؟؟؟, 

علاقة بن كريم : 61914 .7٠٠‏ 

.4١ : العلم‎ 

علم الكلام : (؟١‏ وما بمه) . 

علي بن انيطالب : 115-184(6114) 670١6‏ 
ك0 > الاا7 ؛الدلمء ءام 
م : 
41 414508" إؤلاء 
نيع رول الشنيك 2 


عل بن مود : 2414 . 

علي بن ربن الطبري : ٠١‏ ”م . 

علي بن عبد العزيز : /ا؟ . 

على بن عيمى ابخراح : 66" . 

علي بن هارون الزنجاتي : /الا" . 

علي بن يوسف بن تأشفين : 81/17 8142 . 

عماد الاين بن يويه : ٠54م.‏ 

عباد الدين الاسفهاني : 99و-١؛غه.‏ 

عماد ألدين زنكي : ١4لا.‏ 

عبر بن أني ربيعة : 79م . 

ممبر بن حقصين : 4ذأوس لاه . 

عبر بن الطاب : #”خهام؛ +116)15م1056م» 
ل ل ين الث 
45 هم هولامح. 

عبر بن عبد المزيز : 1١8‏ 6 ل!اؤاء 67٠١١‏ 
١#‏ . 

عير المقصوص : 7١7‏ . 

عمر بن هبيرة : 5١!!-1الا‏ . 

هبر ان الاسرائيل : 284 . 

عبر أن بن حطان : 4؟ . 


«#ة . 


للف رض فلك 
)ا ادوم) لا10 2 214118 
14 5١1حء‏ 11ف الاءء 
لوا لوعكم) ؤد5؛ "5١١5‏ »6 
8-5119 821 :658625542 
كهاء 


عبرو ( ذكره ذو الاصيع ) : 110 . | 
عبرو بن العاص : 188م18"6م1476ام؛ | 
144 0 لم. | 
عمرر إن عبيد: 7174-1!74(:171717:1714)) ظ 
144 . ا 
عمرو بنكلثوم : .1١15١61945‏ | 
عمرو بن لحي : 1688م . 1 00 
عمرو إن مرند : 1617 . 4 مع . 
بن 0 وكوم. 
عثير 5 : ٠.‏ 
موف بن عطية بن المرع : 1١6‏ . اش بن علةاتري 0 5. 
العرني » العو قي : /الا5م , ظ فخر الدين الرازي : (41ه-048ه) . 
عيسى :146114 اح م96 11145018 | فشر ألاين عيسى : 06٠‏ . 
16م6 4150 41١4-1‏ هلالء ْ فهر املك : ©4302 . 
فت ب يك الختلليفق فرج بن برقوق - الناصر فرج . 
للا ف الفردومي : 58967748 . 
2- الفرزدق : 748 . 
غاري بن عبد العزى : ١ . ١195‏ : 
عب :5 84م. | فرعون: 14 948*. 
الغزالي : لام)هم» «لام9686115161756) | فرفوريوس : 98617ام77561876؛ 
1484-7( ملا واه)ء 51 | ففك مضتايضة” 
م0 2 إفننشنر: م1م. 
004 مغ 5د5ام) لهام »2 | الفلسفة : )١7(‏ وما بعدها 
مم61 006 | فولوقراطيس : ١81‏ . 


متم 2 1/5251 . | فوروث : 14؟١١1.‏ 
غلوكن : 6وم . فوليس ؟١8١1.‏ 
غنوصيون ع عر فانيون 


فيثاغور أس :117615115 0-11(698 6007 
ل ل ل 
ا 5, 


غورياس الفسطائي : ؤم١١١١.‏ 
غيلان القبطي : +794114-171لام. 
غيلان مية 55كم. 

20 6 


الفاراني : لام 065178797615611 


فيضي - آصف : يفيك . 
فيقو : 68؟. 
فيلوث : (1١0-1؟1)‏ . 


معسس جب ان حب دن حت عم ف اسهد شه هونن سوسوي وي ف لس وهو ويك اد وين ن محل تجن بر سوبع 


يفف 


تق 
القاسم بن عبيد الله : 8-14 1؟. 
القاضي عبد الحبار - عبد الخبار الاسد ابادي 
القافي الفاضل: 079 . 
القاضي النعمان : *6٠؟‏ . 
القائم العباسي : ٠514م‏ 457م4586 . 
القادر العبابي : 46 . 
باذ الأول : ادام. 
القداح »- ابن ميمون القداج 
تتزمان : 741١‏ . 
القزويي : 4ههم . 
قسطا بن لوقا : (؟4+؟589-1) . 
قسطتطين الأول : ؟5٠١‏ . 
القشيري -- ابو القامم 424 1. 
القشيري - أبو نصر :هاة. 
القتفطي : 42)24ه-45ه. 
قبير ايوحنا : ١١١-114‏ . 
قنير :4809م. 
قيس بن غالد : 1١١١‏ . 
قيس ( بن ذريم ) : 0174م . 


قيس (مجترن ليل) : ١9وم142مء050؛‏ 


؟ 6 . 
اك 
كافرر : ١+8‏ 
الكاثي 0 


كثير : 174م2ه7ة. 
الكرخي : (؟؟94-7؟7) . 
كردان : ١1م‏ . 

كرشيا : 142 . 

الكر ماني سه ابو الحكم الكرمائي 
الكساني: 4١‏ ١م‏ . 


| كسرى انوشروان- رئوشروان 
كعب بن زهير : 115 . 


الكليم ( مومى ) : 


و وه : 64 . 
| الكندري لاكام. 
الكندي : 15+16 )”١1-:0(‏ . 
| كتط : : لاغخةاة. 
كونفوشيرس : (1ه-7ه))لاه4 . 
كيائو : 47م . 
. كيسان مولى علي بن أني طالب : ١‏ 
غار : 6"ام . 


الو 


| 

ا 

ا 

ا 

أ 

ا 

أ 

ظ 

| 

ٍ 

ا 

ا 
| لادقس : (4760)01. 

إٍ ليان - الدكتور عبد الرحمن : 5 . 
ا لبى : 4؟هم. 

٠‏ لبيه : ١86201١68‏ ؟. 

ظ الجائي - ابو زيد أقجائي 

ٌ لحمو ونمو :لالم . 

| لقنا لقمان : 8لا١‏ . 

]| لوقا : ذاح. 

ا 0 

| ليل ليل : وم 0م. 
ا للوسللااة. 
| مارينوس : 1917 . 

ِْ ماسر جويه : هام . 

| ماسويه : كلالام. 

| مافتس : :6 1. 

| مالك بن أنس : 44لام191م84641716؟؛ 
إ فكه. 


رقف 


المأمون : ه0767ا67مةلالام 2140-4 | محمد بن ألا حمر - آبو عبد الله محمد بن الاخر 
لواء؛ هؤلء 01م 2ع 2901 | محمد الاخشيد بن طنج م5 . 


2 محمد الباقر : 78١‏ . 
مالي : 6141١٠وامءا49م.‏ محمد بن امسن الشيياني 
المارردي : 4٠0١‏ . محمد بن الحنفية 5١7-11١‏ . 
ماوية : ١5ام.‏ محمد بن شالد بن اللطاب ١11‏ . 
ماير هوف : 5١3اح‏ . محمد بن خلف ع قشر الملك 
المتقي : 017" . محمد بن داوود الاصفهاني 767١46‏ . 
المتلمس : ١569‏ . محمد بن سيار القرطبي 885 --820ه . 


محمد بن شااكر # 

محمد بن شهاب الزهري ٠١١‏ . 

محمد بن عبد الله بن الحسن 789 . 

محمد بن عبد الرحمن ( الامير ) 56ه-:0ه . 
محمد بن عبد الرحمن هه ابن أبي لول 

محمد بن عبد أله بن محمد : «لاه. 


محمد بن عيد أيغبار العتبي - العتببي 


المتنبي ل ل ل 0 
4 , 
المتوكل: 1911م 6ؤلام 2 7206لا 

مى : ؤااح. 

مى بن يونس اال ا ل“ , 
مجاهد المامري : 7 وه . 

مجد الدين الحملي : 5417 . 


المجريطي : 5846688م . محمد بن عبد ألرحمن بن المغيرة : 76٠١‏ . 
مجنون ليل > قيس محمد بن عبد الملك الزيات : 556 م . 


درسو الله : ماس 1501م 4لالام» محمد بن عنبسة م أبن عئبسة 
#لالمك الالفؤلاك؛ بقلمء املع | محمد بن محمد الغزالي ( والد حمجة الاسلام 
#هام؟ كؤام» مزلعدةام6 7١٠‏ | الغرالي ) 446 . 
اوءلءلاء 9 ءمءلء 0١4»‏ | محمد بن محمد بن خشالد بن اللطاب : 551 . 
ولو 74 19امء 000 محمد مرسي أحمد : 6608 . 
ا ل ل | محمد المسوي ١لاه‏ . 


وعم غ مومس .#4 ع مس2 | محمد بن مومى الحوارزمي س الحوارزمي 
لم ع 2 د90 2 ؤاط2 إوسم2 | محمد بن موبى المنجم : 78٠‏ . 
م00 ا محمد بن لصير : 141 -748. 
س2 1 ويءولا. ا محمد بن هود السلاوي : هلاه . 
محمد بن أبي بكر وأل. ْ محمد بن يوسف بن تبر لاه- ولاه . 
محمد بن أبي زيلب هه ابو اللطاب الا سدي محمد بن يوسف بن هود : ؤلاه - ؤلاه . 
محمد بن أبي عامر ع المتصور بن ابي عامر ١‏ محمد بن هرون 716 . 
محمد بن أبي مسلم الحرمي - المرمي . 2 | محمصاني ‏ الدكتور صبحي : ١10ح‏ . 


تزف 


مود لعرنرى ه61 1]171:5184م 157 . 

المختار ب أببي بيد 15م . 

المر أ'كثي هه اسن ن ألم كني 

أمر جبيعلي ٠‏ المجر يعني 

مر داويح بن وياد ه"# 74١٠ ١‏ . 
يا 

مر موي الحسة اعت لحك مر مي امد 

0-1١94 مرقض‎ 

مر كوو له الأاخ ةاعد .١0‏ 

مروآب بن أاحكم اأدام. 

مروأن بن عسد “٠١‏ . 

. 70١ مريائوس‎ 

المريه ( طبيب ) 541 . 


مريم . 8495:١154‏ ١أء"7‏ ماع 4*!. 
مزدك تورا5و(. 
أغرين 2 احي اس ميك . 155 , 


عستههر 85:45 . 
أمستمهم لامع د*ن 8ه ؤت , 
لكي 5 3 5 
مستطير دس في * 


امستئصر السامي دلا م . 


. “4+ 


امسشبصر انعاطي .+*4 15418 . 
مسموة ألم نرى : 0799 . 
ستو ابن ماح : 389 . 


سمدة بن عند مه الم يشي . 
المسيم مه عيسىي 

مشر في ألسر له 517 

بشراوةااء مصعفيى 9927 .ل 
معاز بن سن : 188. 


معارية #وام اجا ءاه1ام 15م ؤؤاة : 


*+لاوشرء؟].5ءع!ء1]؟!1>». 
معارهة سن بم يد ياعأقله*"*(11. 
مسد ابي : *«59م159؟م. 


ماران : [9 70 رماينه) : 


المعتصم العباسي : ال ل 8 


المعتضد العباسي : ١٠18م6‏ 581 . 


المعتيد العباسي : دام : 


معروف الكرخي : 407-41016418 . 
لمعري: لاع خم 10146 0(وم؛-151) 


لل مدنا . 


' المعز بن باديس : هلاه . 


تراكراة ا ان 


لعز القاطمي : 4م0869م, 


. 4١01 : المنازلي‎ 

المغير ة بن مقمم ألضبي : ١‏ ., 

المفضل الشبي : 4غلم. 

المفضل بن عبر الممفي : 81 اح م . 

المقعدر العامي : ١81949114788678؛‏ 
مض * 


المقتدي العبامي : 4١1‏ . 


, 7٠8 : المقدمي‎ 

مقدم بن معافى القبري : 8810 . 

مكحرل الثاني ؛ الل 

مكين الدين الاصفهاني : امام (أستاذ) ابن عر الي 
(راجع ممه ), 

ملكشاء : 4156:1514 , 

ملشرس : ه7١‏ 

بمو : لام 

المنصور العبامي ع أبو جعفر جعفر المنصور 

المنصور ابن أني عامر : الاهم11ؤه. 

منصور بن أسحق السامالي : # الاح . 

المنصرر المربي : 4لاهم . 

المنصرر الموسني : الاعح1110155754م. 

منصور إن توح : 41517 , 


يقفا 


المنيعي : 458 . 
المهدي بن تومرثت : 8م ااال 66 
14 . 
المهادي العبامي : 586 . 
المهدي المتتظر : 545 . 
مهذب ألدين الدخو ان عه الدخو أر 
المهر جالي : اا" . 
المهلبي : 6٠؟"‏ . 
مومى : 117م786احم1826غ58ا[ءن/١6‏ 
220002 
8ه , 
موسي الكاظم : 19145م6 75561581١‏ . 
مومى المنجم : /الالا . 
مومى بن ميمون : (5484 وما بعد) . 
مرمى بن ألصير : 5"5"6151 . 
موقر - أفوست : 546 , 
مونتسكيو ٠‏ 
موئس الخادم : ٠114م6‏ 1لا . 
مونيكا : .145١‏ 
ميالي ‏ ألدو : و 
ميعرا » ميثزا :حجٌ. 
ميخائيل بن مأسويه : /الا؟ . 
الميدالي : لماه , 
ميطن : 1819 . 
مية : لاوم . 
ات 
النابفة : 9ه5621ؤم592؟1. 
نابور مانو : 4107م . 
الناتلي : 82+ .5 
الناصر الايولي : 4ه . 
تأصر خسرو : 498 . 
ناصر الدو لة بن حمدان : 58 . 


ظ 
ظ 


الناصر فرج : 1517م . 
التاصر الموحني ؛ لالادم 6ذلاه . 
نافع بن الازرق : ١٠91م .97١١‏ 
تبوخةنصر : 424١‏ . 
نحدة بن عامر : 83١١-9.‏ . 
السأتي : ١6١‏ . 
تسطور ؛ 164م. 
نصر بن نصر بن سيار : 7١١‏ . 
نصير ألدين الطومي : (0٠6ه-8ه‏ 4) . 
النضر بن الخحارث بن كلدة : و9١ابءلا١‏ . 
النظام : (مة برسم وعم بردم. 
نظام الملك : 56458:450-4514م1ام. 
التعمان بن محمد التميمي سه القاضي التعمان 
نغفتيس : 4" . 
النفري : 7# 2ة. 
النفس الركية سه محمد بن عبد الله بن الحسن 
وت :4*مء 
نوم 4" #. 
نوح بن سامان : ونام. 
ودموت : ا” . 
ور الدين اليطر و بي - البطر و جي -, 
نور ألدين محمود : ١114م‏ . 
النويري - ابو العباس #؟و-ثم8؟ه . 
نيار : هلا. 
نيقوماخوس : لا1١١884621".‏ 
دهم 


اطادي العبابي : ١لالام7854‏ . 

مرقل : 164-ه4١.‏ 

هرمانوس بن هرقل : 57٠8‏ . 

شرمس : 869١86لا؟‏ . 

هرون الرشيد : 615810 056781ا1ام)خم؟ء 
ولام ل , 


ك7 


هه ار حي يل 8 


عثاء ف عبد الث : ١511:1141م:118م.‏ 


مشاء أمزيه : 1ؤذوعم,. 
ل اذى أموعواء*8ولآان». 


هاده وس : 15 08 


0-0 التسرس الامرؤه ار 0 اللففة و 


الع وقوايس دكةقة. 


ع 
ايواائق عام مهملاءيءءة7. 


و أميامر أقمصي : #الاشهمه 
35 


صن ص مشناء :818-110 لي ا 


معلل لل اضة1؟. 
35 قدي 61م 
الو فلي لاق 
والكا قيال همأ : قأني 
اليد عرااعد أنه 516ا. 


ولام ريس ؟9١59.‏ 


كي ل 
وحمو الررعن . #14م. 
ياسسمو اسن سم اسار موس 

سن م محق المسوي ار يي فض 8 
عبى ع باميس 0 81104849 . 

5355 بم ملي . ؟إم" , 

يحفد 

5 اععمراعه أب . كر ايا أطنيسي 
لجر ب اسايه 8 583, 


اتن عدى - (525:98؟). 


. يمي بن علي المسوثي 5 0175م‎ ٠ 

: يحبى اقبي : 61 ؟. 

: يحبى النقاش > الزركالي 

: يحبى بن يحوى بن السميئة > أبن السميئة 


يزدان : ١هم.‏ 


بزيد بن عبد املك : 14لام)115سلا١1؟‏ , 


: يزيد بن معارية : /151م)1]!4144١؟.‏ 
يسو : 5ام» رأجع عيدى . 

يعقوب البردعي : 184 . 

1 يقرب الشسام مه الشحام 


يعترب الصسفار : 788 . 
يمقوب المر يني س المنسور المريي 


' اليمقربي : 586 . 
ينمر اسن بن زيان : الام , 


يونا بن البطريق س بحيى بن البطريق 


ٍ يومنا بن ححيلان : 1*” . 
: يرسا فم الأهب : ٠6"‏ . 
بوحنا فيلويونوس : 118 . 
يونا بن ماسوية : 711-5105 11841-ة117. 
' يرستتيانوس الارل : ؟6١18541!-كتها.‏ 
: يرسف بن تاشفين : ؟/ا8-41ا/ا» , 
يوسف بن الحجاج : 708 . 

يوسف التسار : ١6‏ . 

. ١51 : يرليانس‎ : 

: يرليرس فيصر : ا؟1ا. 

: يونس بن عيد الاعلى : 40 ٠‏ 

| يونس بن عبد الرحن : 181 . 


وخفا 


